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Diz o profeta rei que soube Deus, como Deus, das penas 
que apetecia na terra, compor asas no céu para voar do 
céu à terra a receber as chagas com que remiu os homens. 
Das penas que Francisco aparecia na terra desejando, 
seraficamente amoroso, padecer com Cristo na cruz, 
formou asas um serafim no céu, com que em forma de cruz 
imprimiu no corpo de Francisco as chagas, voando 
Francisco até o mais alto céu com as asas de padecer, que 
seu amor compunha das penas, que desejava conseguir 
nas chagas que seraficamente apetecia. 
Frei Rafael de Jesus 
Sermão XVI das chagas de São de Francisco (1688) 
RESUMO 
 
Em 1266, a Legenda Maior, escrita por S. Boaventura (1221-1274), foi decretada hagiografia 
oficial de S. Francisco de Assis (1181/82-1226). Nessa obra, o autor apresenta o santo como 
sendo o anjo que subia do Oriente e que carregava o selo do Deus vivo, conforme descrito no 
livro do Apocalipse (7,2). Esse selo, por sua vez, é apresentado, no mesmo texto, como figura 
dos estigmas que Francisco teria recebido no Monte Alverne, onde um serafim com seis asas 
de fogo, como narrado no livro do profeta Isaías (6, 2), teria lhe aparecido e impresso as 
chagas de Cristo. Desse modo, essa personagem hagiográfica foi glosada como o “serafim 
chagado”, prefigurado nas Sagradas Escrituras, interpretação que denominamos 
“hermenêutica seráfica”. Em Portugal, esse tipo de exegese seria empregado por alguns 
autores na representação do santo, principalmente a partir da publicação das Crónicas da 
Ordem dos Frades Menores (1557-1570), de Frei Marcos de Lisboa (1511-1591). Escrita em 
língua portuguesa, a Vida de Francisco presente nessa crônica historiográfica seria tomada 
como modelo por parte dos autores que escreveriam sobre Francisco nesse país. Tendo em 
vista essa problemática, investiga-se a presença da “hermenêutica seráfica” na construção 
dessa personagem santoral em textos de diferentes naturezas (prosa hagiográfica, sermões e 
poesia) pertencentes à cultura letrada portuguesa e produzidos entre os séculos XVI e XVIII. 
Demonstra-se também que a imagem deste “serafim chagado”, em alguns casos, foi utilizada 
pelos franciscanos portugueses para justificar o lugar central deles na implantação do Reino 
de Cristo na Terra, uma vez que estavam empenhados na construção de um simbólico “orbe 
seráfico-português” e na interpretação de Portugal como um “novo povo eleito” presente na 
história da salvação.  
 















In 1266, the Legenda Maior, written by St. Bonaventure (1221-1274), was decreed the 
official hagiography of St. Francis of Assisi (1181/82-1226). In this work, the author presents 
the saint as being the angel, described in the Apocalypse (7,2), who came up from the East 
bearing the seal of the living God. This seal, in turn, is presented in the same text as figure of 
the stigmata that Francis would have received on Mount Alverna, where a seraph with six 
wings of fire, as described in the book of the prophet Isaiah (6, 2), would have appeared and 
printed the wounds of Christ on him. In this way, this hagiographic character was interpreted 
as the “wounded Seraph”, prefigured in the Holy Scriptures, an interpretation that we call 
“seraphic hermeneutics”. In Portugal, this kind of exegesis would be used by several authors 
in the characterization of this saint, especially from the publication of the Crónicas da Ordem 
dos Frades Menores (1557-1570), by Fr. Marcos de Lisboa (1511-1591). Written in 
Portuguese, the Life of Francis present in this historiographical chronicle would be taken as a 
model by authors who would write about this saint in that country. In view of these issues, we 
investigate the presence of the “seraphic hermeneutics” in the construction of this saintly 
character in texts of different natures (hagiographic prose, sermons and poetry) belonging to 
Portuguese literary culture and produced between the sixteenth and eighteenth centuries. It is 
also demonstrated that the image of this “wounded Seraph” in some cases was used by the 
Portuguese Franciscans to justify their central place in the establishment of the Christ’s 
Kingdom on Earth, since they were engaged in the construction of a symbolic “seraphic-
Portuguese orb” and in the interpretation of Portugal as a “new elect people” present in the 
history of salvation. 
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NOTAS PRELIMINARES 
1. Optamos por reduzir ao máximo as intervenções ortográficas e de pontuação nos textos – 
manuscritos e impressos – que transcrevemos neste trabalho. A única modificação é a 
substituição do “ſ” (“s longo”) por “s”. 
2. Referentemente às citações bibliográficas diretas, preferimos proceder do seguinte modo: 
2.1 Citação de estudos: sobrenome do autor em caracteres maiúsculos, ano de publicação, 
página.  
Exemplo: 
(VAUCHEZ, 2009, p. 53). 
para 
VAUCHEZ, André. Francisco de Assis entre história e memória. Tradução de José 
David Antunes e Noémia Lopes. Lisboa: Instituto Piaget, 2009.  
2.2 Citação de obras impressas medievais e modernas: título reduzido da obra, ano de 




(El mayor pequeño, 1647, fol. 54v) 
para 
MELO, D. Francisco Manuel de. El mayor pequeño. Vida, y mverte del Serafin humano 
Francisco de Assis. En Lisboa: por Manuel da Sylua, año 1647. 
*
Em alguns casos, citamos como em 2.1. 
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p. 557-652, 1926-1941. 
3. Em relação às citações indiretas, optamos por colocá-las em nota de rodapé antecedidas por 
“Cf.” 
4. Os excertos de fontes medievais franciscanas em latim são transcritas majoritariamente da 
edição online do Centro Franciscano de Espiritualidade (Disponíveis em: 
<http://centrofranciscano.capuchinhossp.org.br/>). No entanto, cotejamo-las sempre com as 
edições bilíngues latim-italiano, La letteratura franciscana, da Fondazione Lorenzo Valla e 
coordenadas por Claudio Leonardi: “Francesco e Chiara d’Assisi” (Volume I), 2004; “Le vite 
antiche di San Francesco” (Volume II), 2005; “Bonaventura: la perfezione cristiana” (Volume 
III), 2012; e “La Leggenda di San Francesco” (Volume IV), 2013. 
5. As traduções das fontes medievais franciscanas são tomadas da seguinte edição brasileira: 
SILVEIRA, Ildefonso; REIS, Orlando dos (Orgs.). São Francisco de Assis: escritos, 
biografias, crônicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 9. ed. Petrópolis: 
Vozes, 2000. Entretanto, para alguns casos, principalmente citações mais curtas no interno da 
redação, transcrevemos o texto em latim (quando isso se faz necessário) e sugerimos uma 
tradução nossa. Quando optamos por uma tradução em português que não seja nossa nem a da 
Editora Vozes, indicamos sempre a edição utilizada. 
6. As citações curtas de textos redigidos originalmente em Espanhol, Italiano e Inglês, 
inseridas no interno da redação, são, geralmente, por nós traduzidas. Tal opção permite 
fluidez de leitura e uma melhor compreensão do texto. Para as citações longas, com mais de 
três linhas, preferimos manter o original. Apesar disso, em algumas citações dos Fioretti (séc. 
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Em 1624, Lope de Vega (1562-1635), dramaturgo, poeta e um dos mais prolíficos 
escritores do Século de Ouro espanhol, publicava, na Parte decinueve y la mejor parte de sus 
Comedias, a comédia El serafin humano
1
, que, segundo Menéndez Pelayo, teria sido escrita 
após 1618
2. A peça contém, como apurou Pelayo, “toda a vida de São Francisco com muitas 
anedotas dos companheiros do santo” (2008, p. 07)3. Nessa obra, Lope de Vega insere o 
encontro, seguido de um diálogo, entre um serafim e S. Francisco de Assis, fato que, segundo 
a tradição franciscana, teria ocorrido no monte La Verna, situado no vale Casentino, na região 
central da Itália:  
 
Serafin: Quieres me bien? 
Francisco: Ay señor, muerome por vos. 
Serafin: Aplica tus pies, Francisco, a mis pies, 
Y tus manos a las mias, 
 Tu costado a mi costado, 
 porque mis llagas te imprima, 
 para que en el cuerpo sientas 
 las que en alma sentias. 
 
 Una voz sola. 
 
Pues compañando estais 
a Francisco en su dolor, 
y las heridas de amor 
atentamente mirais. 
Dezid a todos que es el, 




que la vista no adiuina 
si es Christo, o Francisco aquel (El serafin humano, fol. 95r-95v). 
 
O último verso revela a imagem clássica de S. Francisco na literatura e na arte de 
uma maneira geral: estigmatizado, o santo tanto se parece com Cristo que com ele é 
                                                          
1
 Cf. VEGA, Lope de. “El serafin humano”. In: Parte decinueue y la meior parte de las comedias de Lope de 
Vega Carpio... Madrid: por Iuan Gonçalez, 1624, fol. 70r-97v. 
2
 Cf. PELAYO, Menéndez. Estudios sobre el teatro de Lope de Vega. Autos, comedias de vidas de santos 
(conclusión), pastoriles, mitológicas, de historia clásica, y de historia extranjera. Edición preparada por Enrique 
Sánchez Reyes. Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2008, p. 7. 
3
 Sobre as anedotas acerca dos companheiros de S. Francisco, veja: CAZAL, Françoise. “Un gracioso de 
comedia de santos: fray Junípero en El serafin humano de Lope de Vega”. In: CAZAL, Françoise; 
CHAUCHADIS, Claude; HERZIG, Carine (Éds.). Pratiques Hagiographiques dans l'Espagne du Moyen âge et 
du Siècle d'Or. CNRS-Université de Toulouse-Le-Mirail, 2005, p. 315-328.  
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confundido. A apresentação de Francisco como “serafim chagado” está presente na cultura 
letrada portuguesa da Idade Moderna, tanto nos textos em prosa – como as crônicas 
historiográficas e sermões –, quanto na poesia a ele dedicada. 
Não se pode esquecer que a estigmatização de S. Francisco esteve, desde o século 
XIII, no centro de um intenso debate acerca, principalmente, da veracidade do milagre. A 
primeira narrativa a testemunhar a “grande novidade” está presente na Epistola Encyclica de 
Transitu Sancti Francisci, uma carta de Frei Elias, vigário-geral da Ordem dos Frades 
Menores, escrita alguns dias após a morte do santo ocorrida na madrugada de 3 para 4 de 
outubro de 1226. Anunciando aos irmãos a morte do fundador, o vigário apresentava-o como 
estigmatizado, declarando ser esse um novo milagre, jamais ocorrido antes
4
. De acordo com a 
historiadora Chiara Frugoni, Elias sustentava, basicamente, que “um ser humano se tornara 
semelhante a Deus, que sua carne destinada ao pecado se tornara a de Cristo” (2011, p. 127). 
Como lembra a mesma investigadora, apesar do novo milagre ter sido aprovado pela Igreja, 
havia resistência do povo, dos artistas e do próprio clero em dar crédito a este “novo 
milagre”5. Essa situação teria obrigado a Igreja – a começar pelo papa Gregório IX (1145-
1241) – a repreender os incrédulos por meio de bulas papais, e, somente em 1291, “nada 
menos que nove bulas se dirigem contra os céticos, severamente advertidos e condenados” 
(FRUGONI, 2011, p. 131). A maior resistência vinha dos clérigos, que viam os frades 
franciscanos como concorrentes no arrebatamento de fiéis e, consequentemente, de dinheiro 
provindo de doações; e dos “dominicanos invejosos, que iniciaram uma longa luta para retirar 
dos franciscanos a exclusividade do prodígio, exaltando os estigmas invisíveis de sua santa, 
Catarina de Siena” (FRUGONI, 2011, p. 131).  
Em 1993, a mesma Chiara Frugoni publicava uma obra que se tornaria 
indispensável ao debate sobre a estigmatização de Francisco, apresentando, já no seu título, a 
                                                          
4
 CtEi, 5: “Et his dictis, annuntio vobis gaudium magnum et miraculi novitatem. A saeculo non est auditum tale 
signum, praeterquam in Filio Dei, qui est Christus Dominus. Non diu ante mortem frater et pater noster 
apparuit crucifixus, quinque plagas, quae vere sunt stigmata Christi, portans in corpore suo. Nam manus eius et 
pedes quasi puncturas clavorum habuerunt, ex utraque parte confixas, reservantes cicatrices et clavorum 
nigredinem ostendentes. Latus vero eius lanceatum apparuit et saepe sanguinem evaporavit”. Tradução: “E 
agora, ‘anuncio-vos uma grande alegria’ e um milagre extraordinário. Não se ouviu no mundo falar em tal 
portento, exceto quanto ao Filho de Deus, ‘que é o Cristo Senhor’. Algum tempo antes de sua morte, nosso irmão 
e pai apareceu crucificado, ‘trazendo gravadas em seu corpo’ as cinco chagas que são verdadeiramente ‘os 
estigmas de Cristo’. Suas mãos e pés estavam traspassados, apresentando um ferimento como de prego em 
ambos os lados e havia cicatrizes da cor escura dos pregos. O seu lado parecia traspassado por uma lança e 
muitas vezes saíam gotas de sangue”.  
5
 Cf. FRUGONI, Chiara. Vida de um homem: Francisco de Assis. Tradução de Federico Carotti. São Paulo: Cia. 
Das Letras, 2011, p.130-131. 
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tese defendida: Francesco e l’invenzione delle stimmate6. De uma maneira geral, Frugoni 
afirmava que os estigmas teriam sido inventados por Frei Elias e, a partir dele, tido diferentes 
contornos e reverberações nos textos primitivos da tradição franciscana bem como nas 
imagens e pinturas que procuraram retratá-lo. Outro historiador de renome, André Vauchez, 
ao contrário, é mais cauteloso em negar tal milagre: “Que aconteceu exatamente no Alverne 
num certo dia de setembro de 1224?” (VAUCHEZ, 2013, p. 174), pergunta o autor. Ao que 
ele mesmo responde: “É difícil responder com exatidão, porque Francisco não o fez constar 
em seus escritos e proibiu mesmo que falassem do caso” (2009, p. 174). Para Vauchez, 
Frugoni procurou negar o milagre físico dos estigmas evidenciando-lhes a natureza espiritual, 
ao que questiona: “Mas por que é que um evento tão surpreendente não havia de deixar traços 
físicos, permanecendo puramente espiritual?” (VAUCHEZ, 2013, p. 285).  
À parte essas disputas sobre a veracidade ou não do fenômeno
7
, todos os 
investigadores são unânimes em afirmar que a imagem de Francisco passada à posteridade 
teria sido a construída por São Boaventura (1221-1274), que dá destaque à estigmatização do 
santo no capítulo treze da Legenda Maior (1263). Tal constatação se deve ao fato de essa 
legenda ter sido decretada biografia oficial do santo, ordenando-se, após sua publicação, no 
Capítulo Geral de Paris, em 1266, a destruição – “com grande êxito” (FRUGONI, 2011, p. 
141) – de todas as outras Vidas. Consequência desse fato, a representação de Francisco, até 
pelo menos o século XIX, fora aquela propagandeada pelas legendas de Boaventura, século 
quando, declara Chiara Frugoni, “foram casualmente encontradas algumas cópias das 
biografias condenadas, e os historiadores começaram a descobrir discrepâncias entre datas e 
informações” (2009, p. 141), formando um intenso debate acadêmico conhecido como 
“Questão Franciscana”. Essa “questão” não está de todo resolvida, o que pode ser 
comprovado pela Vida recentemente descoberta, escrita por Tomás de Celano (ca. 1200 - ca. 
                                                          
6
 Cf. FRUGONI, Chiara. Francesco e l’invenzione dele stimmate. Una storia per parole e immagini fino a 
Bonaventura e Giotto. Torino: Giulio Einaudi Editore, 2010.  
7
 Sobre a questão dos estigmas, além dos trabalhos já citados, indicamos de uma imensa bibliografia: 
VAUCHEZ, André. “Les stigmates de saint François et leurs détracteurs dans les derniers siècles du moyen 
âge”. Mélanges d'archéologie et d'histoire, Tome 80, 1968, p. 595-625; BORTOLUSSI, Liviana. Le stigmate di 
san Francesco nei dibattiti del’900. Bologna: Centro editoriale dehoniano, 2013; FORTHOMME, Bernard. Il 
canto del corpo ardente. La stimmatizzazione di san Francesco d’Assisi. Padova: Messaggero di Santo Antonio 
– Editrice, 2012; DAVIDSON, Arnold I. “Miracles of bodily transformation, or how St. Francis received the 
stigmata”. Critical Inquiry, v. 35, 2009; MUESSIG, Carolyn. “The Stigmata Debate in Theology and Art in the 
Late Middle Ages”. In: BRUSATI, Celeste (Ed.); ENENKEL, Karl (Ed.); MELION, Walter (Ed.). The Authority 
of the Word: Reflecting on Image and Text in Northern Europe, 1400-1700. Leiden; Boston: Brill, 2012, p. 481-
504; MUESSIG, Carolyn. “Signs of Salvation: The Evolution of Stigmatic Spirituality Before Francis of Assisi”. 
Church History, 82, 2013, p. 40­68; MUESSIG, Carolyn. “Roberto Caracciolo’s sermon on the miracle of the 
stigmatization of Francis of Assisi”. Anuario de Estudios Medievales, 42/1, 2012, p. 77-93; BENFATTI, 
Solanus. The five wounds of Saint Francis. An Historical and Spiritual investigation. Charlotte: TAN Books, 
2011; e VLOEBERGS, Sander. “Wounding love: a mystical-theological exploration of stigmatization”. 
International Journal of Philosophy and Theology, 2016.   
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1265) entre os anos de 1232 e 1239, presente no manuscrito NAL 3245 da Bibliothèque 
Nationale de France, e divulgada em 2015 por Jacques Dalarun em edição crítica
8
. O fato da 
Legenda Maior ter sido tomada como modelo pela maioria dos autores que escreveram a vida 
do santo fez com que muitos investigadores não atribuíssem importância às “hagiografias 
condenadas”, que certamente circularam clandestinamente após o decreto de 1266 e a muitas 
outras
9
, produzidas após a legenda boaventuriana, que também foram sendo tomadas como 
modelo para a construção da memória hagiográfica do fundador da Ordem dos Frades 
Menores. Frei Marcos de Lisboa
10
, por exemplo, nas suas Crónicas da Ordem dos Frades 
Menores (1557-1570)
11
, obra central desta tese, na segunda metade do século XVI, cita, 
dentre outros, os seguintes documentos – adquiridos quando de sua viagem à Itália – 
utilizados na composição de sua Vida de S. Francisco: “Lenda dos três companheiros”; 
“Lenda antiga que compôs o mestre frey Thomas de Celano”; “Lenda de frey Bernardo de 
Bessa”; “Floreto das cousas do padre Sam Francisco”; “Liuro das conformidades”; e Vbertino 
de Casal no liuro de vita Christi Monumenta” (Crónicas, Pról. I). Esse é apenas um 
testemunho de tantos outros que certamente existem, contradizendo Frugoni quanto ao “êxito” 
apontado. Apesar disso, não há dúvidas de que a Legenda Maior marcaria para sempre a 
construção hagiográfica de S. Francisco de Assis, inclusive em Portugal. Não entraremos no 
debate referido acerca da veracidade ou não da estigmatização do santo, assunto, nos dizeres 
de André Vauchez,  “extremamente delicado e complexo” (2009, p. 175). Propomos, isto sim, 
examinar a caracterização de Francisco na cultura letrada portuguesa no arco temporal que vai 
do século XVI ao XVIII, destacando os recursos retóricos, como a analogia, constantemente 
utilizados nos textos pertencentes a nosso corpus primário de investigação.  
 
*** 
                                                          
8
 Cf. CELANENSIS, Thome. “Vita patris nostri Francisci”. Présentation et édition critique, ed. J. Dalarun. 
Analecta Bolandiana, 133/1, 2015, p. 23-86. 
9
 Relativamente à Península Ibérica, podemos destacar duas obras do século XV: o manuscrito 192 da Biblioteca 
da Universidade de Coimbra intitulado A compilação de Coimbra e o incunábulo Floreto de San Francisco, cujo 
exemplar por nós consultado encontra-se na Biblioteca Nacional de Portugual (BNP).   
10
 Frei Marcos nasceu em Lisboa em 1511. Entrou para a Ordem dos Frades Menores aos treze anos e estudou no 
Colégio de São Boaventura, em Coimbra. Franciscano culto, acompanhou D. Sebastião, em 1572, em sua 
primeira jornada à África. Foi sagrado bispo do Porto em 1581, cidade onde faleceria dez anos depois. 
11
 As Crónicas possuem três partes: “primeira parte”, Lisboa (1557); “segunda parte”, Lisboa (1562); e “terceira 
parte”, Salamanca (1570). A Vida de S. Francisco encontra-se na “primeira parte”. Utilizamos no presente estudo 
a edição preparada em 1614/1615 por Frei Luís dos Anjos e reimpressa, em edição fac-similada, pela Faculdade 
de Letras da Universidade do Porto. Cf. LISBOA, Marcos de (Frei). Crónica da Ordem dos Frades Menores. 
Edição fac-símile em 3 tomos. Porto: Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001. De acordo com José 
Adriano de Freitas Carvalho (responsável por essa publicação), a edição de Fr. Luís não altera o texto de Fr. 
Marcos e a opção por reeditá-la seria não ter encontrado nas principais bibliotecas portuguesas exemplares da 
primeira edição de cada parte em bom estado de conservação (Cf. 2001b, p. 11).  
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Este trabalho encontra-se no centro do que se convencionou chamar “estudos 
hagiográficos”12, campo do saber que tem merecido a atenção de diversos investigadores das 
mais variadas áreas, inclusive da literatura, não sendo mais cabível realizar “uma leitura 
piedosa da santidade cristã” (ROSA, 2000, p. 326). Os trabalhos publicados já são 
incontáveis
13
. Nesse sentido, em Claves hagiográficas de la literatura española, Ángel 
Gómez Moreno, por exemplo, convida o leitor a pesquisar na base de dados da Modern 
Language Associaton e do Google os resultados para a palavra “hagiography”14. Seguindo a 
mesma tendência, poderíamos fazer o mesmo na base do JSTOR... Serão apresentados 
inúmeros trabalhos, artigos seguidores das mais variadas metodologias e relacionados às mais 
diversas áreas: literatura, história, teologia, antropologia, psicologia, estudos folclóricos e 
culturais, etc. Não é difícil reconhecer, pois, que a hagiografia tornou-se, na atualidade, um 
disputado objeto de estudo. Apesar disso, ainda há muito para se fazer...  
Em nossa dissertação de mestrado
15
, defendida em 2013 na Universidade Estadual 
de Campinas, examinamos a representação de Francisco de Assis na citada Legenda Maior. 
Nessa ocasião, demonstramos que recursos retóricos exaustivamente utilizados pela patrística 
foram reaproveitados ao longo da Idade Média na construção dessa personagem santoral. Se 
tratamos o santo como personagem é porque estamos certos de que a hagiografia pode 
também ser entendida e estudada como arte
16
; de que o santo é uma espécie de herói cristão
17
, 
                                                          
12
 Não aprofundaremos o debate sobre a abordagem historiográfica e a literária da hagiografia, que tem dividido 
historiadores e estudiosos da literatura. Cada área tem dado contributos importantes aos estudos hagiográficos e, 
no nosso entendimento, são complementares e não excludentes. De acordo com Cristina Sobral, “a abordagem 
teórica da hagiografia e a análise hagiológica devem agora ultrapassar as antíteses redutoras e as dicotomias 
condicionadas pela formação mais histórica ou mais literária dos hagiólogos” (2007, p. 17). Para aprofundar o 
assunto, veja também: SOBRAL, Cristina. “O modelo discursivo hagiográfico”. In: Actas do V Colóquio da 
Secção Portuguesa da Associação Hispânica de Literatura Medieval, Porto, Faculdade de Letras, 1995, p. 97-
107. 
13
 Para o caso específico da historiografia científica da santidade em Portugal, veja: ROSA, Maria de Lurdes. 
“Hagiografia e santidade”. In: AZEVEDO, Carlos Moreira (Dir.). Dicionário de História Religiosa de Portugal 
(C-I). Lisboa: Centro de Estudos de História Religiosa da Universidade Católica Portuguesa; Círculo de Leitores, 
2000, p. 326-361. Será esclarecedor também o seguinte artigo: SOBRAL, Cristina. “Hagiografia em Portugal: 
Balanço e perspectivas”. Medievalista, ano 3, n. 3, 2007, p. 1-18. Ainda sobre esse assunto, no contexto 
medieval, veja: LUCAS, Maria Clara de Almeida. Hagiografia Medieval Portuguesa. (Biblioteca Breve, vol. 
89). Lisboa: Instituto de Cultura e Língua Portuguesa; Ministério da Educação, 1984.  
14
 Cf. MORENO, Ángel Gómez. Claves hagiográficas de la literatura española (del Cantar de Mio Cid a 
Cervantes). Madri: Iberoamericana, 2008, p. 08. 
15
 Cf. MAERKI, Thiago. Hagiografia e literatura: um estudo da Legenda Maior Sancti Francisci, de 
Boaventura de Bagnoregio. 179 f. Dissertação (Mestrado em Teoria e História Literária) – Universidade 
Estadual de Campinas, Campinas, 2013. 
16
 André Jolles classifica a hagiografia como uma “forma literária”, expressão por meio da qual entende o texto 
cuja linguagem participa na criação, intervindo e transformando, sendo responsável também por sua estrutura. 
Cf. JOLLES, André. Las formas simples. Traducción de Rosemarie Kempf Trtze. Santiago de Chile: Editorial 
Universitaria, 1971, p. 28-29. 
17
 Sobre a relação entre heroicidade e hagiografia, veja: URBANO, Carlota Miranda. “Epopeia novilatina e 
hagiografia. Alguns exemplos em Portugal”. Humanitas (Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra), vol. 
LVII, 2005, p. 383-402. 
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uma figura dramática a ser arquitetada e de que, para atingir esse fim, os hagiógrafos 
empreguem mecanismos largamente utilizados pela poética clássica e que continuaram sendo 
úteis a autores modernidade afora, tanto na produção de obras estritamente religiosas, quanto 
na daquelas mais seculares, como, por exemplo, a novela de cavalaria e a ficção romanesca
18
. 
Quando ainda preparávamos o projeto de tese, decidimos continuar estudando 
hagiografia e Francisco de Assis numa perspectiva hagiográfica. Seria possível propor alguma 
novidade acerca de assuntos tão largamente estudados; algo que fosse interessante e 
importante do ponto de vista científico? Foi então que começou a busca por um tema que 
envolvesse os dois aspectos – ou objetos – selecionados. Além disso, decidimos trabalhar com 
uma obra vernácula, escrita por um autor brasileiro ou português e que, se não fosse medieval, 
a esse período estivesse ligada. Tinha então de pensar em um objeto que envolvesse ao menos 
quatro aspectos: hagiografia, Idade Média, S. Francisco de Assis e língua portuguesa. 
Encontrei-os todos em uma única obra: as citadas Crónicas da Ordem dos Frades Menores, 
de Frei Marcos de Lisboa! Tendo sido escrita no início da Idade Moderna, não se trata, 
obviamente, de uma obra medieval, mas a esse período está diretamente ligada. Como 
apresenta Vítor Teixeira – referindo-se não somente ao texto de Frei Marcos, mas também aos 
de outros autores da tradição luso-franciscana pertencentes a seu corpus de investigação –, 
“apesar de quase todas as crónicas terem sido escritas nos séculos XVI ou XVII, fora já do 
contexto literário, mental, social e histórico da Idade Média, não deixam de possuir uma visão 
interessante e conhecedora daquele período” (1999, p. 11). As Crónicas, portanto, foram 
escolhidas como objeto principal de nosso estudo naquela altura. 
Seguindo a tendência de nossa dissertação de mestrado, o objetivo principal era 
entender a construção da personagem S. Francisco arquitetada por Frei Marcos. Dentre as 
perguntas iniciais estavam: teria o autor se espelhado em alguma Vida primitiva da tradição 
franciscana?; a Legenda Maior poderia ter sido o modelo emulado por ele?; quais recursos 
retóricos foram empregados na composição da principal personagem santoral de sua obra?; 
que importância teriam tido as Crónicas para a cultura europeia, já que tínhamos notícias de 
que fora largamente editada e traduzida para diversas línguas até o século XIX? No entanto, 
dentre todas as questões que o trabalho acadêmico nos ia colocando, uma ocupava lugar de 
destaque: qual a imagem de S. Francisco construída por Frei Marcos? Como toda investigação 
em estágio inicial, tínhamos respostas para algumas dessas questões – embora ainda sem 
                                                          
18
 Sobre a ficção romanesca em Portugal, veja: AUGUSTO, Sara. A alegoria na fcção romanesca do 
Maneirismo e do Barroco. Fundação Calouste Gulbenkian; Fundação para a ciência e tecnologia, 2010. 
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embasamento teórico-documental – e nos propomos confirmá-las e responder a outras que 
permaneciam sem resposta ou cuja resposta se perdia num emaranhado de ideias...  
Principiamos, então, pesquisando aspectos relacionados ao gênero cronístico em 
Portugal ainda sem nos preocupar especificamente com as Crónicas, atitude que nos revelou 
tratarem-se elas apenas de uma dentre várias outras crônicas historiográficas, religiosas ou 
não, produzidas nesse país. Nessa altura, descobrimos também serem escassos os estudos 
sobre esse tipo de texto e que só recentemente ele tinha tido a atenção de alguns 
pesquisadores...
19
 Nesse sentido, de acordo com José Mattoso, o estudo desse tipo de obra 
tinha conhecido um crescimento significativo somente nas últimas décadas
20
. Apesar disso, os 
textos cronísticos revelaram-se em número abundante! Referentemente a Portugal, os séculos 
XIV e XV, por exemplo, com Fernão Lopes (entre 1380 e 1390-cerca de 1460), foram tão 
fecundos na produção de crônicas que, inclusive, se afirma ter nascido nesse período a 
historiografia portuguesa. Antes dele, porém, já havia, além da Crônica geral de Espanha 
(1344), os célebres Annales portucalenses veteres (século XII-XIII); o Nobiliário (cerca de 
1344), de D. Pedro Afonso (1287-1324), conde de Barcelos; o Livro das eras; o Livro das 
lembranças; e as Crônicas breves
21
, oriundos, provavelmente, de Santa Cruz de Coimbra. 
Merecem destaque ainda a Crônica da tomada de Ceuta (1450), de Gomes Eanes de Zurara 
(1410-1474?); o Tratado da vida e feitos do muito virtuoso senhor infante D. Fernando 
(1460), de Frei João Álvares (1400-1490); e os textos cronísticos de Garcia de Rezende 
(1482-1536) e de Rui de Pina (1440-1521). Mattoso revela que “houve ainda outros nomes 
menores” (MATTOSO, 1997, p. 542), que ele se abstém de citar. Assim, o autor destaca as 
“crônicas régias”, deixando de relacionar as “crônicas religiosas”, cujo exemplo principal 
talvez sejam as Crónicas de Frei Marcos de Lisboa.  
Continuando nossa investigação, procurávamos por trabalhos que, ao menos, 
citassem as Crónicas e tivemos conhecimento de um congresso ocorrido, em 2001, na 
Faculdade de Letras da Universidade do Porto: “Frei Marcos de Lisboa: cronista franciscano e 
bispo do Porto”. Os textos apresentados em tal ocasião foram publicados, no ano seguinte, na 
Revista da Faculdade de Letras da Universidade do Porto (série de Línguas e Literaturas). 
                                                          
19
 Sobre esse assunto, é indispensável ver o projeto idealizado por Erik Kooper e intitulado “The Medieval 
Chronicle”, que conta já com onze volumes publicados entre os anos de 1999 e 2017. Os artigos, pertencentes às 
mais variadas áreas do saber, dividem-se em cinco grandes eixos temáticos: 1. “A crônica: história ou 
literatura?”; 2. “A função da crônica”; 3. “A forma da crônica”; 4. “A crônica e a reconstrução do passado”; e 5. 
“Texto e imagem na crônica”. 
20
 Cf. MATTOSO, José (org.) História de Portugal. Vol. II — a monarquia feudal (1096-1480). Editorial 
Estampa, 1997, p. 542. 
21
Este texto foi editado, pela primeira vez, por Alexandre Herculano nos Portugaliae Monumenta Historica. 
Scriptores (1856), sendo ele também quem lhe pôs esse título. 
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Era o suporte de que precisávamos. A realização desse encontro, segundo José Adriano de 
Freitas Carvalho, se justificava não somente pelas mais de 100 edições das Crónicas, que 
circularam pela Europa da segunda metade do século XVI até o final século XIX, mas 
também por ser a obra um panorama geral da cultura franciscana em Portugal, texto em que 
“encontram-se não só nomes e notícias que dizem respeito aos portugueses, mas ainda 
dezenas de textos de autores espirituais franciscanos” (CARVALHO, 2002a, p. 07). Dentre 
esses autores, estão São Boaventura, Jacoponi da Todi, Ângela de Foligno, Catarina de 
Bolonha, Santa Clara, escritos do próprio São Francisco de Assis, como o Cantico delle 
creature e as duas regras que escreveu. A crônica destaca ainda a vida, os milagres e sermões 
de Santo Antônio, e apresenta a Vida de diversos santos franciscanos, textos esses que 
circularam em tradução portuguesa e nela e por ela foram lidos e meditados desde a segunda 
metade de Quinhentos.   
No ano da publicação dessas atas, a mesma Faculdade de Letras, com apoio da 
Biblioteca Pública Municipal do Porto, realizou a exposição das edições dos séculos XVI e 
XVII das Crónicas de Frei Marcos e de crônicas de outras províncias franciscanas fora de 
Portugal. Nessa ocasião, lançou-se a edição fac-similada das Crónicas da Ordem dos Frades 
Menores (edição de Lisboa, 1615, 3 tomos), inaugurando a coleção Fontes et Monumenta, que 
lançaria ainda as seguintes obras: Agiológio Lusitano (Lisboa, 1652-1774), sob a 
responsabilidade de Maria de Lourdes Correia Fernandes, escrito por Jorge Cardoso e D. 
António Caetano de Sousa; e Memórias para a História Eclesiástica de Braga (Lisboa, 1732-
1744), de Dom Jerónimo Contador de Argote, sob a responsabilidade de Rui Sobral. Além 
dessas versões fac-similadas, a Faculdade de Letras, com organização de José Adriano de 
Freitas Carvalho, publicou Quando os frades faziam história: de Marcos de Lisboa a Simão 
de Vasconcelos, volume que reuniu diversos estudos sobre crônicas portuguesas de 
Quinhentos e Seiscentos, estudos estes pioneiros na matéria em questão. Tal volume traz um 
artigo de José Adriano de Carvalho sobre as Crónicas
22
, que veio se juntar aos demais artigos 
referidos, retirando nossa obra-objeto do completo isolamento que pensávamos estar no início 
de nossa investigação. 
Avançando na leitura de alguns desses trabalhos, chamou-nos a atenção, como já 
sinalizamos, o grande número de edições que conheceram as Crónicas por toda Europa, sendo 
inegável o seu valor para a cultura letrada portuguesa. A obra de Marcos de Lisboa não teria 
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sido somente a primeira grande crônica da Ordem dos Frades Menores, mas também a 
primeira “crônica monástica” portuguesa, apesar de a Ordem em questão não ser 
propriamente uma instituição monástica na acepção tradicional do termo. Aqui utilizamos 
uma expressão empregada por Carvalho ao referir-se às crônicas das instituições religiosas de 
um modo geral. Para ele, 
 
poucas são as obras da cultura portuguesa – e as poucas que a tal podem candidatar-
se são, Os Lusíadas à parte, obras de espiritualidade: A Imagem da Vida Cristã de 
Fr. Heitor Pinto com as suas 64 edições..., os Trabalhos de Jesus de Fr. Tomé de 
Jesus com suas 298 edições, por exemplo – que possam competir com a recepção 
europeia de Crónicas da Ordem dos Frades Menores que, nas suas três partes, 
conta, como apurou o insigne bibliográfico Fr. Francisco Leite de Faria, O.F.M. 
Cap., com, pelo menos, 85 edições  – do português ao polaco, passando pelo 
castelhano, pelo italiano, pelo inglês, pelo alemão e pelo francês (CAVALHO, 
2001b, p. 10). 
 
Carvalho indica ainda que Frei Francisco Leite de Faria “não teve tempo de 
localizar as edições que faltavam para ultrapassar as ‘mais de cem’ que ele pensava” 
(CARVALHO, 2001b, p. 10), número que levou o autor a comparar a recepção das Crónicas 
com a de Os Lusíadas, assinalando a importância da obra de Frei Marcos. Concordando com 
Carvalho, Monteserrat Casas Nadal afirma serem as Crónicas “uma obra fundamental para os 
estudos de literatura religiosa [...] pelas muitas biografias de santos e santas que inclui” (2005, 
p. 1142).  
Ante a importância dessa obra para a cultura portuguesa, alargamos, 
posteriormente, nossos objetivos... Além de estudar a construção hagiográfica de S. Francisco 
nas Crónicas, decidimos investigar também a presença delas em obras de autores portugueses 
que as tomam como modelo e que escreveram, no século XVI, em português ou espanhol, 
sobre o santo de Assis. Mais tarde, quando já nos encontrávamos em Portugal para realizar 
estágio de doutorado, estendemos esse período até o século XVIII. A princípio, acreditávamos 
encontrar não mais que uma dezena de textos sobre Francisco, o que, rapidamente, não se 
confirmou. Localizamos, por exemplo, quase quarenta poemas! Alguns deles já estudados 
pela crítica especializada; outros, ainda que não sejam totalmente ignorados, como o 
“Romance ao Seraphico Padre Saõ Francisco”, presente no manuscrito seiscentista Ms. 1100 
da Biblioteca Pública Municipal do Porto
23
, continuaram esquecidos ao longo dos anos
24
. 
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Após reunirmos também alguns sermões sobre S. Francisco publicados no mesmo período, 
tivemos conhecimento de que Francisco Leite de Faria – o mesmo responsável pela primeira 
lista de edições das Crónicas
25
, depois alargada por Carvalho
26
 – havia já preparado uma 
relação contendo cinquenta e três sermões impressos sobre o santo
27
, número que 
conseguimos alargar para sessenta e nove. Algo semelhante verificamos em relação a outros 
textos em prosa dedicados a Francisco. Além das Crónicas, ao lado de obras já tratadas pela 
crítica, como, por exemplo, a Historia das vidas e feitos heroycos, & obras insignes dos 
sanctos (1567), de Frei Diogo do Rosário (?-1580), e El mayor pequeño (1647), de D. 
Francisco Manuel de Melo (1608-1666), encontramos textos ainda quase desconhecidos – 
para não dizer completamente – como a Vida admirável do mais raro milagre da natureza..., 
o serafico S. Francisco de Assis (1737), de Manoel da Silva Moraes (?-1742), e o Paraiso 
mystico da Sagrada Ordem dos Frades Menores (1750), de Frei Antonio Caetano de S. 
Boaventura (1669-1749). Construído esse quadro, façamos nossas as palavras de Cristina 
Sobral: “O conhecimento que vamos tendo resulta, por vezes, de um conceder atenção a 
textos que, tendo sempre estado guardados nos arquivos, passaram despercebidos por razões 
várias” (2007, p. 06). E que surpresa foi encontrar alguns deles! 
*** 
Essas são apenas algumas obras pertencentes ao corpus primário do presente 
trabalho. Após selecioná-las, tendo em vista a natureza vária a que pertencem, procuramos 
eleger algo que pudesse ser investigado em todas elas e o encontramos na estigmatização de 
S. Francisco de Assis! Se, como antes afirmamos, a Legenda Maior fora quase o único 
modelo seguido na representação do santo após 1266, sendo também a fonte mais cara a Frei 
Marcos de Lisboa na composição de suas Crónicas, por que não investigar a apresentação 
dele como “serafim chagado” também nesses textos? Decidimos, pois, assim fazê-lo e logo 
notamos que a exegese levada a cabo por Boaventura na construção da personagem santoral 
fora aproveitada por Frei Marcos e, em muitos casos, por meio de suas Crónicas, por quase 
todos os textos – crônicas, Vidas, sermões e poesia – dedicados a Francisco. O santo de Assis, 
por meio de uma interpretação figural, quase sempre é apresentado, nesses textos, como o 
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anjo do sexto selo apocalíptico visto pelo apóstolo João e que deveria reaparecer na Terra por 
ocasião dos fins dos tempos e/ou como um novo Cristo, chagado e redentor da humanidade. 
Chamamos, então, esse tipo de exegese de “hermenêutica seráfica”, entendo hermenêutica aí 
de maneira similar à defendida por Claude Geffré, para quem o texto – no caso o das 
Sagradas Escrituras –, deve ser interpretado “dentro da mesma tradição na qual ele foi 
escrito” (1989, p. 24).  A “hermenêutica seráfica” é formada por um duplo aspecto analógico: 
Francisco fora prefigurado no Antigo Testamento, no Livro de Isaías, e, no Novo, como 
afirmamos há pouco, no Apocalipse. Demonstraremos o desdobramento dessa interpretação 
no momento oportuno, investigando-a nos diversos textos que compõem nosso corpus 
primário. Agora convém insistir um pouco mais na exposição do conceito de analogia e de 
figura, que estão na base dessa exegese.  
Henri de Lubac (1896-1991), há mais de meio século, com base em fontes antigas, 
principalmente patrísticas, sistematizou a exegese bíblica ao tratar dos quatro sentidos das 
escrituras: literal, alegórico, moral e anagógico
28. Para ele, “a Escritura é como o mundo: 
indecifrável em sua plenitude e na multiplicidade de seus sentidos. Uma profunda floresta, 
com inumeráveis ramificações, floresta infinita de significados” (1998, p. 75). O autor chama 
o texto sagrado ainda de “tesouro do Espírito Santo”, “verdadeiro labirinto”, “céu profundo”, 
“incomensurável abismo”, “vasto mar” e “oceano de mistério” (1998, p. 75). Esses predicados 
apresentam as Escrituras como um livro aberto, mas de difícil penetração. Um labirinto 
confuso, todavia decifrável pelos quatro sentidos.  Gianni Vattimo resume da seguinte 
maneira os quatro sentidos estudados por Lubac: 
 
Hay cuatro sentidos en la Biblia: el sentido literal, que relata lo que pasó: gesta. 
Quid credas, allegoria, porque lo que pasó tiene un sentido alegórico, que revela lo 
que tienes que creer. Por ello, el contenido de tu fe es activado por la lectura 
alegórica de la escritura; por ejemplo, cuando descende la paloma sobre la cabeza de 
Jesús en el bautismo en el Jordán, es el Espíritu Santo. Tú no crees en la paloma, 
pero crees en el Espíritu: alegoria. Moralis, quid agas es más fácil: hay un sentido 
moral en la Escritura que te indica lo que tienes que hacer. Es el aspecto ético o 
moral de la cosa. Quo tendas, anagogia. La anagogía te enseña hacia dónde tienes 
que dirigirte (quo tendas). En la interpretación tradicional de este proverbio, de este 
motto, esto significa simplemente que el aspecto anagógico de la lectura de la 
Escritura consiste en detectar en ella las promesas de la salvación eterna: Quo 
tendas, anagogia (VATTIMO, 2006. p. 21-22). 
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Para Lubac, os quatro sentidos estão inter-relacionados, mas cada um possui 
estatuto próprio. Nessa acepção, a analogia não pode ser confundida com a anagogia e vice-
versa. Esta está relacionada ao mistério, ao sentido espiritual
29
 e apresenta uma dimensão 
teológico-histórica
30
. Nos padres apostólicos, anagogia expressa a subida para Deus
31
. Nesse 
tipo de interpretação, se divisa sempre o fim último em direção à união derradeira com Cristo. 
Pensando nisso, Francisco poderia ser entendido por meio desse tipo de interpretação, já que 
as chagas seriam a marca visível de sua ascensão a Cristo e sua definitiva união com ele, por 
meio da “cocruxifixão”, como é chamada tal união por Giovanni Iammarrone32. Desde seu 
nascimento, ele segue um itinerário – para utilizar uma expressão cara a S. Boaventura33 –, 
em direção ao Ser. Apesar disso, vemos na base da “hermenêutica seráfica” um sentido 
figural à maneira postulada decididamente por Joaquim de Fiori (1132-1202), que foi seguido 
pela tradição franciscana dos espirituais. Apesar de não negar a teoria dos quatro sentidos das 
Escrituras, Fiori realoca-os em um esquema mais compreensivo que pode ser identificado 
como “histórico” 34 . No pensamento boaventuriano, inclusive, “a temporalidade está 
intimamente vinculada à historicidade” (MERINO, 2006, p. 125), que se opõe à concepção 
aristotélica de tempo cíclico
35
. Nesse sentido, quando se afirma que um evento é figura de 
outro, isso não significa retorno, mas um passar do tempo que aponta sempre para a 
consumação final. Figura envolve, pois, uma concepção histórico-temporal e, por isso 
mesmo, só pode existir prefigurações de eventos históricos e reais. Ainda de acordo com 
Vattimo, 
 
the spiritual intelligence of Scripture is above all the capacity to grasp the events 
narrated in the Bible as “figures” of other historical events, rather than as parables 
aimed at the edification of the faithful. This means not only that the facts narrated in 
the Old Testament are read as figural symbols of New Testament events, as 
prophetic exegesis had already taught, though mainly for apologetic reasons (Jesus 
realized the prophecies, thereby legitimating them, and in turn was legitimated by 
tem) or for the sake of edification (2002, p. 28). 
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Vattimo acerta quando vê os eventos do Antigo Testamento como figuras de 
outros eventos narrados no Novo Testamento. Aspecto para o qual Erich Auerbach também já 
chamou a atenção, “figura é algo real e histórico que anuncia alguma outra coisa que também 
é real e histórica” (1997, p. 27), não se tratando apenas de uma associação simbólica. Assim, 
o texto bíblico seria testemunho escrito de algo que ocorreu no passado e que ocorreria no 
futuro, relação baseada em similaridades
36
. Não se trata, obviamente, apenas de uma 
hermenêutica textual, mas também de uma hermenêutica histórica, pois o texto sagrado, na 




A partir de Orígenes (185-253), a anagogia assume o duplo sentido de “elevar” e 
“trazer novamente”. Tornando-se também um termo técnico na interpretação do texto 
sagrado, entraria na linguagem exegética da Igreja para referir-se ao sentido espiritual dele
38
, 
sendo a exegese espiritual “o aspecto mais específico da exegese cristã” (DAHAN, 1999, p. 
299). Posteriormente, a distinção entre analogia e anagogia, como pretende Lubac, ficaria 
“cada vez mais reduzida, até passarem os dois termos a ser entendidos como aspectos da 
única exegese espiritual da Escritura” (PADOVESE, 2003, p. 22). Como se vê, a distinção 
entre analogia e anagogia pode apresentar dificuldades de solução nem sempre fácil. Por isso, 
preferimos ver na “hermenêutica seráfica” um caráter analógico, não significando isso que a 
anagogia, à maneira pensada por Henri de Lubac, não esteja presente nesse tipo de 
interpretação, não somente das escrituras sagradas, mas também dos próprios textos da 
tradição franciscana. Quando autores, especialmente franciscanos, afirmam que Francisco 
fora prefigurado nos textos vetero e neotestamentários, eles o fazem por meio de uma 
hermenêutica baseada em figuras e, por isso mesmo, analógica:  a “hermenêutica seráfica”. 
 A analogia foi o centro da reflexão medieval não somente no campo teológico e 
filosófico – “para Boaventura”, lembremos, “toda a criação é uma vasta urdidura de 
analogias” (BOEHNER; GILSON, 2012, p. 435) –, mas também em diversas áreas do saber. 
Para Hilário Franco Júnior, a tese do “pensamento analógico” não pode endossar nem a velha 
concepção, criada por Lucien Lévy-Brul (1857-1939), de que na história do pensamento 
humano teria existido uma etapa “pré-lógica”, nem aquela outra, de Claude Lévi-Strauss 
(1908-2009), de que teria havido um “pensamento selvagem” e um “pensamento 
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domesticado” 39 . Afirmar que a analogia foi o cerne do pensamento medieval e que se 
estenderia por grande parte da Idade Moderna não implica, obviamente, em encarar estes 
períodos como “irracionais” ou “obscuros”. Pretende-se, isso sim, desvendar o imaginário 
desses períodos, construindo uma arqueologia do saber que revele o caráter peculiar dessa 
maneira de pensar, tendo em mente que tanto o “pensamento analógico” quanto o 
“pensamento lógico” estão presentes em todas as épocas, do paleolítico, há aproximadamente 
400 mil anos
40
, à contemporaneidade, não sendo este excludente daquele e vice-versa. 
O vocábulo analogia originou-se da junção dos termos gregos ana (“por meio de”) 
e legein (“assemelhar”). Há, pois, na analogia, uma relação de semelhança entre dois 
elementos que são aproximados. Nas palavras de Franco Júnior, “analogia é isomorfismo que 
leva à transferência de propriedades de algo conhecido para outro menos conhecido” 
(FRANCO JÚNIOR, 2008, p. 03), privilegiando a busca de semelhantes. O mundo greco-
romano conheceu diversas formas de analogia, que podem ser representadas por esquemas 
matemáticos: analogia dual – A:B – formulada por Anaximandro, aproximando microcosmo  
(homem) e macrocosmo (universo); analogia tripartida – A:B = B:C – que pode ser 
exemplificada pelo mito da caverna de Platão, em que seus ocupantes veem somente as 
sombras, reflexos do mundo visível que, por sua vez, são reflexos do mundo das ideias; 
analogia quadripartida – A:B = C:D – instituída por Aristóteles, afirmando que a relação entre 
velhice e vida é a mesma que existe entre dia e entardecer, ou seja, a tarde é a “velhice do dia” 
e a velhice é “o entardecer da vida”41. 
Tendo em vista o quadro apresentado, Franco Júnior argumenta que, “se a 
analogia ocupava lugar importante em domínios do conhecimento considerados objetivos do 
ponto de vista atual, não seria diferente em campos de maior subjetividade” (2013, p. 17). Por 
isso, é natural que ela tenha sido explorada exaustivamente pelos autores cristãos na exegese 
que faziam dos textos religiosos e do mundo que os rodeava. Na mnemônica medieval, 
podemos encontrar um artifício de memória que tem como base “imagens mentais”. De forma 
analógica, os oradores associavam imagens a partes do discurso que deveriam pronunciar para 
que não se esquecessem de detalhes importantes. De acordo com Mary Carruthers, essas 
“imagens mentais” funcionavam como uma “máquina cognitiva”, não sendo “difícil enxergar 
a relação entre criação retórica de imagens e a recomendação dos manuais de que um orador 
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forme imagines agentes agrupadas narrativamente” (2011, p. 321) para lhes auxiliarem no 
momento de proferir um discurso ou dar início à narração de uma história. Como vemos, a 
recordação era uma técnica baseada em relações analógicas. 
Um exemplo desse tipo de exegese pode ser encontrado na imagem dos 
Tetramorfos, à maneira como a explica Hilário Júnior. No Apocalipse de São João, o autor do 
texto bíblico diz ter visto em torno ao Todo-Poderoso quatro criaturas aladas: um homem, um 
touro, um leão e uma águia (Ap 4, 7-8). Santo Irineu os interpretou como os quatro 
evangelistas; São Jerônimo, indo além, defendeu que o homem é a imagem de Mateus, o 
touro corresponde a Lucas, o leão é Marcos e a águia João; Gregório Magno, por sua vez, 
relacionou a cada um desses seres os atributos de Cristo, homem no nascimento, touro na 
morte, leão na ressurreição e águia na ascensão
42
. 
Outro exemplo se encontra na vida de São Nicolau. Sua cidade passava por uma 
grande escassez de alimentos e ele não podia realizar o milagre de fazer surgir comida ex 
nihilo. O prodígio só foi possível depois que alguns navios carregados de trigo, a pedido do 
santo, deixaram uma pequena quantidade de alimento que, “graças ao milagre”, alimentou a 
população por dois anos, servindo ainda para a semeadura
43
. Esse prodígio, na verdade, se 
associa a um milagre de Jesus relatado nos Evangelhos, segundo o qual a multidão faminta 
possuía somente cinco pães e dois peixes. Jesus, então, teria partido os pães e os distribuído a 
seus discípulos, pedindo a eles que fizessem o mesmo à multidão. O texto é categórico ao 
afirmar que “todos comeram e ficaram saciados, e ainda recolheram doze cestos cheios dos 
pedaços que sobraram” (Mt 14, 20). É certo que tanto na primeira quanto na segunda 
narrativa, o milagre foi possível pela similitude. Cada um deles possui uma alegoria interna ao 
mesmo tempo que apresentam uma alegoria externa, ou seja, o milagre de São Nicolau só foi 
possível porque se relaciona a uma matriz semelhante, no caso, o milagre de Jesus. 
Vejamos outra “multiplicação dos pães”, que aparece no Antigo Testamento, 
precisamente no Livro dos Reis: 
 
Veio um homem de Baal-Salisa e trouxe para o homem de Deus pão das primícias, 
vinte pães de cevada e trigo novo em espiga. Eliseu ordenou: “Oferece a esta gente 
para que coma.” Mas seu servo respondeu: “Como hei de servir isso para cem 
pessoas?” Ele repetiu: “Oferece a esta gente para que coma, pois assim falou 
Iahweh: ‘Comerão e sobrará.’” Serviu-lhos, eles comeram e ainda sobrou, segundo a 
palavra de Iahweh (2Rs 4, 42-44). 
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A analogia é clara: o milagre de Eliseu está para o milagre de Jesus assim como 
este está para o milagre de São Nicolau, ou seja, o primeiro é modelo para o segundo que é 
matriz para o terceiro. Existe, entre essas narrativas, uma profunda similaridade constituída 
por analogias. Elas mostram uma prática peculiar de interpretação do texto bíblico a qual fez 
fortuna ao longo da Idade Média, presente também em quase toda a Idade Moderna. Uma 
tópica analógica recorrente nas fontes primárias desta tese, como indicamos, é a chamada 
figura, ou “prefiguração”, que remonta ao início do Cristianismo, sobretudo à Patrística. A 
visão, por exemplo, de que o Antigo Testamento é figura, ou seja, uma espécie de “profecia” 
que antecipa o Novo Testamento, atravessaria a Idade Média e chegaria com imensa força ao 
século XVI
44
. Esse recurso associativo foi consistentemente examinado por Erich Auerbach, 
para quem “todas as pessoas e acontecimentos do Velho Testamento eram prefigurações do 
Novo Testamento” (AUERBACH, 1997, p. 28).  Assim, a Patrística interpretou, por exemplo, 
Adão como figura de Cristo – Cristo é o “novissimus Adam” – e o sono do homem no Jardim 
do Édem como a morte de Jesus. Esse tipo de analogia, chamada pela erudição moderna de 
“silogismo tipológico”, sempre esteve presente na exegese bíblica, para a qual “cada evento e 
cada personagem veterotestamentário antecipam eventos e personagens neotestamentários, 
estes concretizam aqueles” (FRANCO JÚNIOR, 2013, p. 18).  
João Adolfo Hansen, seguindo Armand Strubel
45
, nomeia esse tipo de construção 
como “alegoria dos teólogos”, para diferenciá-lo da “alegoria dos poetas”, as quais não devem 
ser confundidas
46
. Para o autor, esses dois tipos de analogia são simetricamente inversos: 
“enquanto a alegoria dos poetas é apenas verbal, como uma maneira de falar e escrever, a 
alegoria dos teólogos é substancial, como uma maneira de ler e interpretar mistérios 
tipológicos” (HANSEN, 2015, p. 51). Entendida assim, a exegese cristã não se limita ao 
caráter linguístico, como a praticada pelos autores pagãos da Antiguidade, porém possui 
relação com o dado histórico, com fatos ou pessoas reais que se assemelham e se relacionam 
na história da salvação. É o que aprofunda Hansen em sua Alegoria: construção e 
interpretação da metáfora (2006), obra clássica sobre esse assunto: 
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[...] a alegoria greco-latina é, tanto em sua invenção quanto em sua interpretação, 
uma técnica apenas verbal, em que o sentido próprio também é discurso e 
pressuposto do figurado. Diferentemente da leitura greco-latina, a alegoria 
hermenêutica cristã é uma “semântica” de realidades reveladas pelas coisas 
representadas pelas palavras, não importam sejam palavras de sentido próprio ou 
figurado (2006, p. 92 – destaques do autor). 
 
Nessa ótica, a interpretação da natureza e dos seres criados tem como modelo esse 
procedimento associativo de elementos díspares. Todos os seres são vistos como reveladores 
do Deus que neles está presente. Para comprovar tal aspecto, Hansen lembra que S. 
Boaventura vê o mundo como um espelho repleto de luzes que revelam a sapiência divina
47
. 
Tudo é da maneira que é porque preexiste uma regra que deve ser seguida e que configura a 
estrutura e a ordem do universo
48
. Esse tipo de interpretação não pode ser dissociado do texto 
sagrado, pois “a hermenêutica lê os signos do texto bíblico segundo uma referência vertical, 
anafórica, cujo sentido é a Significação de todas as significações (HANSEN, 2006, p. 94 – 
destaque do autor). Por isso, o “livro da natureza” reproduz analogicamente o “livro das 
Escrituras”, em que tudo está previamente escrito49. Ainda de acordo com Hansen, é com 
Orígenes (II d.C.) que a interpretação alegórica se torna tipológica, por meio da qual o Velho 
Testamento é visto como figura do Novo
50
. Isso significa que as personagens e eventos 
veterotestamentários, como já apontamos, antecipam personagens e eventos 
neotestamentários futuros, analogia que Jean Deniélou identifica com a expressão 
Sacramentum futuri
51
. Desenvolvendo esse tipo de analogia, muitos intérpretes acrescentaram 
ainda outra camada interpretativa na qual eventos do Novo Testamento passam a ser também  
figura de outros acontecimentos futuros. Por meio de múltiplos encadeamentos analógicos 
que se cruzam ao longo da história, “as figuras demonstram que coisas, homens e eventos de 
tempos históricos diferentes são semelhantes segundo predicados comuns” (HANSEN, 2015, 
p. 26). Nesse sentido, há “especularidade histórica”, que estabelecem “semelhanças entre dois 
fatos em pontos diferentes do tempo” (HANSEN, 2006, p. 105). Seguindo essa tendência, 
Padre Antonio Vieira, em suas Claves Prophetarum, esclarece seu método de produção 
textual:  
 
“depois de escolhermos os testemunhos mais claros das Sagradas Escrituras, 
resultantes da harmónica concordância e conformidade do Antigo e Novo 
Testamentos, mostraremos que o Reino de Cristo desde o princípio do mundo foi 
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primeiro prefigurado nos Patriarcas e Reis, em seguida cantado nos Salmos, 
seguidamente prenunciado nos Profetas e, ao cabo, exposto no Evangelho e Novo 
Testamento” (2015, p. 161). 
 
Podemos dizer que, em Vieira, “a interpretação é repetição incansável de um 
Significado que precede e preforma a história humana com sua Providência” (HANSEN, 
2006, p. 92). A exegese franciscana
52
 está repleta de exemplos interpretativos similares ao de 
Vieira. Utilizando o mesmo tipo de hermenêutica, diversos autores apresentam S. Francisco 
como tendo sido prefigurado por personagens e eventos – serafins e aparições seráficas, 
presentes nos dois Testamentos – que o antecedem na história da salvação e que se 
concretizam com ele. É esse tipo de exegese que denominamos “hermenêutica seráfica”. 
Investigaremos também a importância dessa interpretação na assimilação de Portugal como 
cabeça do reino de Cristo, aclarando ainda o papel ocupado por S. Francisco e pelos 
franciscanos portugueses no estabelecimento desse reino entre os homens. Mas não 
aprofundaremos agora essa afirmação complexa, que será examinada em doses homeopáticas 
ao longo deste trabalho. 
*** 
Do ponto de vista estrutural, esta tese está dividida em cinco capítulos. No 
primeiro capítulo (“O texto religioso entre o ensino e o deleite”), comentamos brevemente o 
panorama editorial de textos religiosos publicados no Portugal da Idade Moderna. Não restam 
dúvidas de que os textos sagrados foram usados na catequese e na instrução moral, mas será 
importante mostrar também que eles poderiam produzir o deleite em seus ouvintes e leitores, 
principalmente os textos hagiográficos, aspecto a que os investigadores do período não têm 
dado muita importância.  Nos três capítulos seguintes, examinamos a construção da 
personagem S. Francisco como “serafim chagado” e o emprego da “hermenêutica seráfica” 
presentes em textos pertencentes a diferentes gêneros. No “Capítulo 2” (“S. Francisco de 
Assis na prosa portuguesa da Idade Moderna”) tal análise tem como foco os textos em prosa; 
no “Capítulo 3” (“S. Francisco de Assis na parênese portuguesa da Idade Moderna”), 
colocamos no alvo alguns sermões e discursos panegíricos dedicados a S. Francisco de Assis, 
com destaque àqueles produzidos por ocasião da Festa das Chagas de S. Francisco; a poesia 
sobre o santo, por sua vez, é objeto de estudo no “Capítulo 4” (“S. Francisco de Assis na 
poesia portuguesa da Idade Moderna”). Diante do percurso realizado, uma pergunta 
importante surge: Por que a imagem de S. Francisco na prosa, parenética e poesia é 
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predominantemente a do santo estigmatizado e prefigurado no texto sagrado? Teria essa 
caracterização um motivo específico para os franciscanos portugueses da Idade Moderna? 
Acreditamos que por meio dessa memória hagiográfica, os frades lusitanos desejassem 
enfatizar a importância de Francisco, da Ordem dos Frades Menores e de Portugal como 
tríade central na história da salvação. Daí o esforço de muitos desses autores em defender, por 
exemplo, a passagem do santo por Portugal, onde, inclusive, segundo alguns deles, teria 
fundado conventos. A Ordem Franciscana Portuguesa teria se originado do próprio desejo do 
fundador e recebido a missão de levar o evangelho a todo o mundo, o que teria se 
concretizado com o período das grandes navegações, quando os frades franciscanos 
portugueses começaram a se espalhar por todo o orbe terrestre, fazendo dele um “orbe 
seráfico”, expressão que aparece em algumas crônicas franciscano-portuguesas do período. 
Trataremos desse assunto no “Capítulo 5” (O “serafim chagado” e a edificação do “orbe 
seráfico-português”).  
Apresentamos ainda, após as “referências bibliográficas”, uma seção com anexos: 
os poemas, que estavam dispersos em arquivos e bibliotecas portugueses e brasileiros, estão 
reunidos no “Anexo I”; no “Anexo II” transcrevemos o manuscrito quinhentista Passo do 
glorioso e seráfico São Francisco, atribuído a D. Francisco da Costa; alguns apotegmas sobre 
o santo, de Pedro José Supico de Moraes, estão no “Anexo III” e outros, do Padre Manuel 
Bernardes, no “Anexo IV”; o “Anexo V” apresenta a “Tábua bibliográfica dos sermões sobre 
S. Francisco de Assis”, em que transcrevemos o texto do frontispício das edições – sempre a 
mais antiga encontrada – em que se acha publicado cada sermão; e, para finalizar, no “Anexo 
VI”, oferecemos algumas imagens, em sua maioria frontispícios de obras utilizadas neste 
trabalho e pinturas/figuras, inclusive ligadas à tradição portuguesa, que retratam a 
estigmatização de S. Francisco de Assis.  
*** 
Estamos convencidos de que essa “hermenêutica seráfica”, propagandeada mais 
fortemente pelas legendas boaventurianas, e, em Portugal, evidentemente e largamente 
utilizada por Frei Marcos de Lisboa, foi decisiva para a construção hagiográfica de S. 
Francisco de Assis nas Letras portuguesas até pelo menos a primeira metade do século XVIII. 
Não podia ter sido diferente, já que tal exegese seria posta em relevo até mesmo por dois 
grandes mestres da arte universal: Giotto (1267-1337), com seus afrescos sobre a vida do 




53, que, no canto XI do “Paraíso” de sua Divina Comédia (entre 1304-1321), além 
de caracterizá-lo como “tutto serafico in ardore” [“todo seráfico em ardor”] (XI, 37 – tradução 
nossa) anota ainda sobre o “milagre” ocorrido no rochoso Monte Alverne: “nel crudo sasso 
intra Tevero e Arno / da Cristo prese l’ultimo sigillo, / che le sue membra due anni portano”54 
[na rocha dura entre  o Tevero e o Arno / de Cristo recebe o último selo, / que os seus 
membros por dois anos carregam”] (XI, 106-108 – tradução nossa). Ao finalizar este exórdio, 
repetimos aquilo que, há mais de trinta anos, escreveu Maria Clara de Almeida Lucas sobre o 
estudo da hagiografia medieval portuguesa e que pode também ser dito deste nosso trabalho: 
“E os problemas multiplicam-se. Apenas aqui afloro alguns. Fiquemos com este último [...]” 
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O TEXTO RELIGIOSO ENTRE O ENSINO E O DELEITE 
 
Nas últimas décadas, falar em espiritualidade – e em termos correlatos ligados à 
esfera religiosa – tornou-se “cientificamente”, para muitos, um grande tabu. Por detrás de tal 
concepção está subjacente o desprezo em que caíram os estudos acerca de temas direta ou 
indiretamente ligados ao estatuto do sagrado. Pierre Hadot, para citar um exemplo, apresenta 
receio em empregar o termo “exercícios espirituais” em sua obra Exercices spirituels et 
philosophie antique (1981), afirmando que “não resulta de bom tom, atualmente, utilizar a 
palavra «espiritual»” (HADOT, 2006, p. 23). Depois o autor esclarece que os “exercícios 
espirituais” de Santo Inácio de Loyola – prática mística, contemplativa e meditativa, 
inclusive, diga-se de passagem, de longa tradição franciscana
55
 – só possuem relação com o 
que deseja expressar por serem eles “a versão cristã de certa tradição greco-romana” 
(HADOT, 2006, p. 24). Passados já alguns anos da publicação dessa obra, o termo em questão 
e os estudos de temática religiosa ainda podem provocar certa suspeita no meio acadêmico, 
embora pareça haver a concordância de que não é possível chegar a um conhecimento 
minimamente desejável da cultura e da arte de um povo colocando à parte suas concepções de 
sagrado e a forma como se relacionava com esse sagrado. 
Antes de abordarmos o tema central deste capítulo – os modos de leitura do texto 
religioso formados pelo “ensinar” e pelo “divertir”, entendidos aí não como práticas 
separadas, mas diluídas e enleadas no próprio ato de ler – é imperativo compreender 
minimamente o panorama de publicação de textos religiosos em Portugal entre os séculos 
XVI e XVIII. De acordo com Zulmira Santos,  
 
traçar o perfil e itinerários da literatura religiosa e de espiritualidade, em Portugal, na 
Época Moderna, implica pertinentes questões de definição e identidade, na medida 
em que o universo que hoje pode entender-se como tal estava nos séculos em causa 
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imperfeitamente delimitado. Não era um gênero de contornos definidos e, pelo que 
respeita aos conteúdos, o religioso invadia praticamente todos os campos ditos 
literários, o que torna difícil, senão impossível, uma identificação precisa. A “um 
universo mental sacralizado correspondia uma literatura também, e salvo raras 
excepções, sacralizada”, não surpreendendo, portanto, que o livro impresso tenha 
“nascido” religioso (2001, p. 125). 
   
A pesquisadora apresenta a dificuldade em definir “literatura religiosa”, uma vez 
que, no momento de sua produção, não possuía identidade precisa. O próprio termo 
“literatura” não era corrente na Idade Moderna com a carga de significado que lhe atribuímos 
atualmente; Santos utiliza-o para se referir ao conjunto de textos que possuíam a 
espiritualidade como um de seus aspectos centrais. Além disso, o fato do sagrado e do 
religioso penetrarem praticamente todos os campos do saber torna ainda mais difícil a tarefa 
de enquadrar esses textos em uma classificação única e precisa. 
Aires Augusto Nascimento, por sua vez, ao conceituar “literatura de 
espiritualidade” no contexto da Idade Média, defende que, assim disposta, tal expressão 
“supõe que os termos se implicam por tal forma que as marcas literárias são modalidades 
específicas de textos com conteúdos religiosos” (2001, p. 113). Tal suposição é anacrônica, 
pois o que chama de “marcas literárias” só estaria presente em textos produzidos muito tempo 
depois. Além disso, o que o autor almejaria indicar com essa expressão? “Se a intenção 
didática prevalece”, parece responder, “a intenção estética, no entanto, não está pouco 
presente” (NASCIMENTO, 2001, p. 123). Apesar de não utilizar as expressões mais 
indicadas, Nascimento evidencia os principais elementos intrínsecos à escrita de textos 
religiosos: a “intenção didática”, que poderíamos, com mais precisão, chamar de “intenção 
catequético-moral” ou “de ensinamento”; e a “intenção estética”, ou, como melhor convém, 
“intenção artístico-poética”, que pressupõem o trabalho cuidadoso com a linguagem, capaz de 
proporcionar o deleite ou, como aparece em vários textos do período, o “entretenimento do 
espírito”.  
Roger Chartier – tratando do caso específico da França, mas que poderia se dizer 
também de outros lugares da Europa – revela que o livro e outros materiais impressos de 
menor valor não eram objetos de consumo somente de uma elite abastada, sendo o impresso 
importante na circulação e divulgação de modelos culturais
56. “Se muitos não podem ler 
diretamente, sem mediação”, declara Chartier, “a cultura da maioria é, contudo, 
profundamente penetrada pelo livro, que impõem suas normas novas, mas que também 
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autoriza usos próprios, livres, autônomos” (2004, p. 91). Abordando o uso do impresso nos 
centros urbanos, Chartier revela ainda que ele pode ser individual e, às vezes, coletivo ou 
ainda mediado pela leitura em voz alta
57
.   
 
Entre a leitura individual do livro, ato íntimo do foro privado e a simples audição do 
escrito, tal como a do sermão, por exemplo, existe então, nas cidades pelo menos, 
uma outra relação com o impresso. Nas oficinas, nas igrejas dissidentes, nas 
confrarias festivas, o escrito tipográfico está próximo até mesmo daqueles que não 
podem lê-lo. Manuseado em comum, ensinado por uns e decifrado por outros, 
profundamente integrado na vida comunitária, o impresso marca a cultura citadina 
da maioria. Desse modo, ele cria um público – portanto um mercado – mais amplo 
que o dos simples alfabetizados, mais amplo também que o dos simples leitores de 
livros (CHARTIER, 2004, p. 107). 
 
Ainda de acordo com Chartier, a maioria dos impressos nesse período é composta 
por livros religiosos
58
.  Não é difícil constatar que o texto hagiográfico – principalmente os 
Flos Sanctorum, essas coletâneas de Vidas de santo às quais as Crónicas de Frei Marcos de 
Lisboa estão intimamente associadas – fosse lido e ouvido pelos mais diferentes tipos de 
público. Não poderia ter sido diferente no caso específico de Portugal, onde esse tipo de texto 
foi largamente editado e cultivado. Levando em conta o que Chartier apresenta referentemente 
ao uso comunitário do impresso, podemos afirmar que a quantidade de pessoas em contato 
com livros era muito maior do que o número de impressos pode sugerir.  
Voltaremos, em momento oportuno, à questão da leitura em comum. Por ora, é 
preciso advertir, relativamente a uma imensa massa de textos religiosos publicados em 
Portugal, que os autores e obras estudados são quase sempre os mesmos. Por isso, faz-se cada 
vez mais necessário o resgate de títulos que andam esquecidos, e, em nosso caso específico, 
principalmente os relacionados à tradição de língua portuguesa. Nesse sentido, Maria de 
Lurdes Fernandes lembra que a crítica referente aos séculos XVII e XVIII  
 
tem se centrado em algumas figuras e em algumas obras mais representativas de 
diferentes géneros, o que tem implicado, a par do reconhecimento e valorização da 
elevada qualidade literária, a exclusão e subestimação de outros autores e outras 
obras considerados menores segundo critérios (FERNANDES, 2002a, p. 141). 
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Tal constatação pode ser comprovada quando se tem em vista, por exemplo, o 
estudo da parenética portuguesa que, à parte trabalhos pontuais e importantes
59
, tem se 
centrado reconhecidamente e principalmente em Antonio Vieira. Incontestavelmente, Vieira é 
o autor mais importante da parenética em língua portuguesa da Idade Moderna, o que não se 
trata de negar, mas reconhecer que outros autores e obras sobreviveram e sobrevivem ainda à 
sua sombra. De fato, “a oratória é uma área muito vasta e que, apesar dos trabalhos de 
pesquisa já realizados, ainda é merecedora de ulteriores investigações” (RODRIGUES, 2001, 
p. 148). 
Como sublinham Zulmira Santos
60
, Maria de Lurdes Fernandes
61
 e Manuel 
Augusto Rodrigues
62, o “espírito de reforma” que abalou a Igreja do século XVI, na órbita do 
Concílio de Trento (1545-1563), teve como uma de suas consequências a imensa produção de 
obras de espiritualidade ao longo dos séculos XVII e XVIII. No caso de Portugal, uma imensa 
massa de textos religiosos escritos em língua portuguesa teria colaborado, inclusive, para a 
consolidação desse idioma enquanto língua de cultura e elegível frente ao castelhano, língua 
por excelência a essa altura. Isso se deu, é claro, ao longo de um processo que foi se 
consolidando aos poucos, como sugere também a larga publicação paralela de textos em 
espanhol por autores portugueses. No entanto, não há dúvidas de que a elegibilidade da língua 
portuguesa ao estatuto de língua de cultura vai sendo edificada com a larga publicação de 
textos de espiritualidade, atribuindo a ela “a capacidade para veicular as altas mensagens”, 
indo “contra algumas correntes influentes ainda em finais do século XVI e contra um certo 
revivescer do latim como veículo da mensagem religiosa e também literária” (FERNANDES, 
2002a, p. 142-143). 
O resgate da vida interior e de contato com o divino é reconhecidamente um dos 
aspectos mais reverberantes nas obras de espiritualidade da Época Moderna
63
. Zulmira Santos 
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destaca quatro eixos temáticos, não os únicos, é claro, presentes nesses textos: a oração, a 
doutrina cristã, as chamadas artes moriendi, e as artes vivendi
64
. Relativamente à oração, 
inclusive aquela de caráter mental e meditativa, o número de publicações aumentaria 
consideravelmente a partir do século XVI, tendo seu declínio ocorrido somente a partir de 
finais do XVIII. Para conhecer minimamente o impacto desse mundo editorial, elencamos os 
seguintes exemplos colhidos do citado artigo de Zulmira Santos: Livro de Rezar e Manual de 
Orações (1612), de Jácome Carvalho do Canto; Exercícios de Humildes para Rezar o Rosário 
com Outras Orações Devotas (1640); Devoto Manual... com Orações Próprias para Todos os 
Mistérios (1667), de Jerónimo Correia; Arte da Oração sem Arte (1668), de Leonardo de São 
José; Joia Riquíssima dos Corações Limpos (1692), de Fernando da Cruz; Ramalhete. Manual 
de diversas Orações (1692), de Carlos do Vale Carneiro; Exercícios Espirituais de... S. Inácio 
Reduzidos a Uma Semana (1726), de Constantino Barreto. Não se pode desconsiderar ainda 
que muitas dessas obras tiveram mais de uma edição, caso, por exemplo, do Devoto Manual, 
reeditado em 1676, ou seja, apenas nove anos após sua primeira edição, fato que comprova o 
prestígio editorial desse tipo de obra. 
Especificamente em relação à doutrina cristã, o século XVI conheceu uma ampla 
publicação das chamadas “cartilhas”, que objetivavam instruir o povo acerca das verdades da 
fé e combater o avanço do protestantismo, empenhado, a partir do século XVI, em suas 
diversas ramificações, em implantar uma nova visão sobre a “verdade cristã” também por 
meio da impressão de textos, formando uma intensa “batalha editorial” em defesa de seus 
pontos de vista. Esses textos possuem como destinatários uma ampla variedade de leitores, 
desde párocos, que podiam deles se valer para ensinar o povo, ao pai de família, superior, 
irmão, e amigo, como sugere Padre Manuel Fernandes no “Prólogo ao Leitor” de sua Alma 
Instruída na Doutrina Cristã (1688-1699)
65
. A prosa de Manuel Fernandes, e certamente 
outras do mesmo período, segue o gosto seiscentista marcado “pelos períodos simétricos, 
pelas repetições, sem, no entanto, pôr em risco a clareza de um discurso” (SANTOS, 2002a, 
p. 157) que se destinava principalmente à instrução catequética. 
No que toca às “artes do bem-viver” e do “bem-morrer”, um exemplo é o Breve 
Aparelho e Modo Fácil de Ajudar a Bem Morrer um Cristão, de Estevão de Castro, 
                                                                                                                                                                                     
AUGUSTO, Sara. “Guerra Interior: conversão e alegoria”. In: Teografias 1. Sentimento religioso e cosmovisão 
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continuamente reeditado em 1639, 1663, 1672 e 1677
66
. O bem-viver, vale ressaltar, só é 
possível por meio da oração constante, do levantar-se ao deitar-se. Nesse sentido, em Breve 
exercicio espiritual pera bem viver (1659), Frei Pedro da Cruz Iuzarte (?-1698) recomenda 
que, ao acordar pela manhã, o devoto “faça logo o sinal da Cruz, & considerando-se em 
presença do Senhor, lhe dé graças, porque o guardou a noite passada, & deixou chegar á luz 
do dia, pedindolhe que o guarde, & liure da escuridade, & cegueira do pecado” (1659, fol. 2). 
E em Breve exercico espititual para bem morrer (1661), o mesmo autor justifica da seguinte 
maneira a publicação da obra: 
 
Do conhecimento, que cada hum deue ter de symesmo: do juizo particular, & 
vniuersal, & Inferno, será a materia deste liuro. E ainda que della trataraõ muitos, & 
graues Authores, como seja de tanta emportancia, pera a saluação, he necessario 
repetila muitas vezes, por varios modos, & estilos, pera que melhor se entenda, & 
fique mais impressa na memoria: de todos o que pude ler, fiz este breue compendio, 
com as consideraçoẽs, & doutrina que o Senhor foi seruindo de me inspirar (1691, 
fol. 4v-5r). 
 
Depreende-se do excerto o desejo do autor de abordar uma matéria amplamente 
tratada antes, por um lado confessando implicitamente o sucesso desse tipo de obra e, por 
outro, reconhecendo a necessidade de repeti-la inúmeras vezes para salvação dos devotos. 
Revela ainda o processo composicional de seu texto, já que de tudo quanto pôde ler, resolveu 
fazer um compêndio com o essencial para o “bem-morrer”. O autor almeja ainda que o breve 
exercício sirva de orientação, como uma espécie de guia espiritual, para que os leitores 
consigam atingir o conhecimento de si mesmos, indispensável à salvação. 
Dessa imensa variedade de textos religiosos produzidos e lidos na Idade 
Moderna
67
, separamos como objeto de estudo aqueles pertencentes à hagiografia. 
Reconhecemos que esse vocábulo, por si só, possui uma complexidade de definição já 
apontada por alguns especialistas
68
, podendo ter sob sua égide textos das mais diferentes 
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naturezas tais como legendas, legendas versificadas, atas de martírio, Vidas, flos sanctorum, 
sermões, etc. Em suma, qualquer texto que apresenta notícias sobre a santidade e faça dela seu 
elemento central pode ser considerado texto hagiográfico. Esse tipo de texto religioso compõe 
um filão dos mais volumosos e importantes, em Portugal, no arco temporal que focalizamos 
neste trabalho. Ao chamarmos a atenção para o aspecto artístico-poético desses textos, não 
queremos, contudo, negar-lhes o caráter catequético-moral.  
Os quatro principais eixos temáticos apresentados possuem o objetivo, como já 
salientamos, de orientar o comportamento dos leitores e ouvintes. A oração, o aprendizado e 
seguimento da verdadeira doutrina, o viver e o morrer em santidade são ensinados por meio 
dos textos que temos apontado como exemplos. No entanto, as hagiografias – ao contrário 
dessas cartilhas e livros de “exercícios espirituais” – são vistas como exemplos 
exponencialmente mais cativantes, já que os ensinamentos estão emoldurados por um caráter 
poético ou artístico, que, além de ensinar, proporciona prazer. Elas não dizem o que o devoto 
deve fazer, mas apresentam aos leitores modelos que vivenciaram, de uma forma menos 
impositiva, os ensinamentos contidos nos catecismos. Em outras palavras, o santo é exposto 
como exemplo perfeito no cultivo da oração, no seguimento da doutrina, do bem-viver e do 
bem-morrer. Por isso, os textos hagiográficos não só foram utilizados como arma de educação 
moral, mas também como “exemplo vivo” da moral que figurava nesses textos religiosos. A 
hagiografia pode ser considerada como “espelho de cristãos”, já que nela os devotos podiam 
se espelhar a fim de moldar seu modo de vida em concordância com a vida do santo, o que 
vale não somente para os leitores, mas também para os próprios hagiógrafos.  Escrevendo a 
história de determinado santo, ele passava em revista as virtudes que devia almejar e um 
caminho experimentado para alcançá-las. A leitura e a escrita da Vida de santos, portanto, 
podem ser consideradas também práticas ascéticas, ombreando com o jejum, a oração e outros 
exercícios devotos
69
. Por tudo isso, as hagiografias tornaram-se um dos tipos de textos mais 
lidos e produzidos no Portugal moderno. 
Construído esse quadro, não é difícil imaginar que escrever Vidas de santos 
engendrasse também uma verdadeira arte, que possuía regras mais ou menos conhecidas de 
construção textual. Como recomenda André Pereira Miatello, referindo-se precisamente ao 
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período medieval, é preciso relacionar a hagiografia à retórica para poder entendê-la como 
parte de um conjunto de práticas letradas construídas ao longo do tempo pelas autoridades 
reconhecidas pela arte e erudição cristãs
70 . Assim “ainda que os eruditos cristãos, da 
Antiguidade ou da Idade Média, não tenham redigido uma própria ars hagiographica, não se 
pode deixar de notar que as Vidas eram compostas dentro de normas estéticas e retóricas da 
literatura” (MIATELLO, 2013, p. 27). A formação desse tipo de narrativa aconteceu 
paulatinamente, tendo como modelo variados tipos de textos. Nesse sentido, podemos citar 
como importantes a biografia antiga, passando pelos romances de cavalaria na Idade Média e 
as novelas exemplares na Modernidade. Tornou-se comum, nos ambientes acadêmicos, ver a 
hagiografia como um corpo passível que absorveu tudo o que convinha à sua formação de 
outros tipos de textos
71
. Por outro lado, poucos a exploraram como modelo à constituição de 
obras inteiras ou na caracterização de heróis e personagens presentes na literatura secular. 
Concordamos com Ángel Gómez Moreno quando defende que as vitae sanctorum foram 
importantes no desenvolvimento do estilo dos autores medievais e dos séculos posteriores no 
que diz respeito à invenção poética
72
. Para ele, a hagiografia auxiliou “muitas gerações de 
escritores; em suas páginas encontraram um de seus primeiros modelos de escrita, em prosa e 
em verso, em latim e em vernáculo” (2008, p. 224). Além disso, por meio dela, os autores 
assimilavam diversas formas narrativas, já que em suas páginas podiam encontrar, dentre 
outros, muitos modelos de orationes, laudes, plancti e epístolas
73
. Por tudo isso,     
 
las vidas de santos no sólo merecen mayor atención por sus proprios méritos 
literarios – que los tienen, y muchos, en cualquiera de las lenguas clásicas o 
vernáculas –, sino por su continuo influjo sobre el conjunto de la literatura, por la 
interrelación que manifiestan en ambas direcciones (pues queda claro que non sólo 
influyeron en la literatura sino que ellas mismas se vieron impregnadas por la 
literatura una y outra vez), y a fin de cuentas, por sus próprios orígenes, que invitan 
a considerar un sinfín de tradiciones culturales en un espacio tan vasto que de él 
puede decir que no conoce fronteras (2008, p. 20). 
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Tendo em vista este aspecto, Moreno considera a utilidade e importância da 
hagiografia para a análise literária, sendo previsível “que as legendas heroicas (ou, se 
preferirem, épicas) e as legendas novelescas influenciassem com muita frequência os relatos 
hagiográficos, e o contrário” (2008, p. 50). O autor lembra, dado o caráter aventureiro e 
guerreiro de algumas Vidas, ser comum elas aparecerem compiladas ao lado de novelas em 
um mesmo manuscrito
74
, o que se mostra um fenômeno muito curioso. Não concordamos, 
porém, com o autor, quando escreve que os leitores não diferenciavam esses dois tipos 
textuais
75
; isso não nos parece verossímil porque o cristão tinha condições de distinguir, 
apesar das semelhanças, um santo de um herói novelesco. No entanto, aderimos quando 
afirma que a hagiografia e a novela são gêneros irmanados
76
, assim como santos e heróis
77
, 
principalmente os cavaleiros. Ambos são guiados pela virtude, defendem a perfeição e a vida 
correta, possuem valentia – no caso dos mártires, essa é uma das qualidades sobressalentes –, 
enfim, são homens que alimentam um tipo de ascese, espiritual ou heroica. Apesar de todas as 
aproximações possíveis, o santo é um intercessor entre Deus e homens, um mediador cujos 
milagres confirmam sua escolha por um ser superior a fim de revelá-lo aos demais, em vida 
e/ou após a morte. O santo é um ser quase divino; o herói um homem cujas qualidades 
exemplares tornam-no diferente dos demais. Ambos são modelos de conduta, e, muito embora 
nem todos estejam aptos à heroicidade, todos são chamados à santidade: “[...] como é santo 
aquele que vos chamou, tornai-vos também vós santos em todo o vosso comportamento, 
porque está escrito: Sede santos, porque eu sou santo” (1Pd 1, 16). Sendo assim, pelas 
afinidades é possível entender por que novelas de cavalaria e relatos hagiográficos fossem, 
muitas vezes, compilados lado a lado; mas isso não significa, reiteremos, que não fossem 
entendidos e lidos como textos de natureza distinta. De acordo com Maria Clara de Almeida 
Lucas, os romances de cavalaria “ombrearam na Idade Média com a hagiografia, como género 
narrativo” (1990, p. 100), e, talvez por essa afinidade tipológica, fossem encarados, muitas 
vezes, como textos irmanados.  
Quando se pensa na associação entre textos épicos e hagiografia, o primeiro 
elemento a ser considerado é o aspecto maravilhoso que lhes é inerente. Santo e herói são 
capazes de alterar as leis naturais para realizarem feitos surpreendentes. Para Moreno, a 
literatura heroica sofreu grandes transformações ao ser “contaminada” pelos relatos 
hagiográficos. Para ilustrar, cita o Cantar de Mio Cid (c. 1200), em que o herói controla um 
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animal selvagem sem qualquer esforço
78
, tópica hagiográfica presente, por exemplo, na vida 
do bispo São Brás, na de Santa Tecla e na de S. Francisco. Além disso, Cid havia sido 
agraciado com o milagre da incorruptibilidade após a morte
79
, ficando seu corpo exposto por 
dez anos na capela de San Pedro de Cardeña
80
. Esse poderia ser um exemplo daquilo que 
Moreno chama de “impregnação hagiográfica do herói” (2003, p. 75), da qual a Vida rimada 
de Fernán González (c. 1500), escrita pelo beneditino Frei Gonzalo de Arredondo y Alvarado 
(falecido depois de 1527), prior do mosteiro de San Pedro de Arlanza, também é modelo. Esse 
“santo cavaleiro” se beneficia das graças comuns aos santos, como o aviso divino de uma 
morte iminente, o “odor de santidade” e outros milagres que o acompanham, desde o 
nascimento até a morte
81
.   
Se existem heróis sem prodígios fantasiosos, santos não os há sem milagres; tanto 
é assim que até hoje o milagre constitui-se ainda elemento dos mais importantes para a 
canonização dos candidatos às honras dos altares. Nesse sentido, a vida de São Fulgêncio de 
Ruspe (468-533), bispo e confessor, discípulo de Santo Agostinho, situa-se na contramão da 
tendência hagiográfica, porque, segundo consta, não era inclinado a fazer milagres e, quando 
os obrava, procurava escondê-los. O mesmo não teria acontecido, diversas vezes, a S. 
Francisco, que assim procedia para não ser chamado santo?
82
 Tal comportamento enfatiza a 
humildade, característica constantemente evidenciada em muitos outros santos. 
Não podemos esquecer, porém, de que o maravilhoso e o fantástico foram, no 
mais tardar a partir do século XVI, tornando-se elementos cada vez menos acentuados nos 
relatos hagiográficos
83
, o que não significa que deixaram de existir. Apesar disso, sem dúvida, 
as hagiografias e “biografias devotas” caíram no gosto dos leitores na Idade Moderna, 
confirmando, na verdade, o sucesso que tiveram ao longo da Idade Média. Referindo-se 
especificamente à publicação de textos hagiográficos nos séculos XVII e XVIII – o que 
caberia também ao XVI – Zulmira Santos afirma que “esta literatura de pedagogia constitui 
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uma parte substancial da produção literária destes dois séculos” (2002b, p. 165)84. Dentre as 
leituras de espiritualidade recomendadas no mesmo período, por exemplo, por diretores 
espirituais – mas não somente por eles, já que, consenso no período, esse tipo de obra era 
leitura obrigatória a quem devia e desejava ocupar-se com as “coisas do espírito” –, os Flos 
Sanctorum ocupavam também lugar de destaque.  
Rastreando as práticas de leitura piedosa realizadas na Península Ibérica dos 
séculos XVI e XVII, José Adriano de Freitas Carvalho dá-nos diversos exemplos da leitura 
dessas coletâneas de narrativas sobre santos. Nesse sentido, lembra algumas obras 
recomendadas por Frei Luis de Alarcón no Camino del Cielo (1547), especificamente no 
capítulo IX, em que indica quais livros devem ser escolhidos para serem lidos: o Santo 
Evangelho; a Vita Christi de Cartujano; as Vitas Patrum; as Meditações de Santo Agostinho; o 
Solilóquio e outros livros de São Boaventura; o Contemptus Mundi; e, enfim, os Flos 
Sanctorum
85
. Ainda de acordo com Carvalho, a leitura da Legenda Áurea teria sido 
largamente cultivada por Inácio de Loyola e servido de modelo à composição de seus 
Ejercicios Espirituales
86
. Segundo o mesmo investigador, as cartas de Dona Luísa de Carvajal 
e Mendonza (1566-1614), sobrinha de Dom Francisco Hurtado de Mendoza, marquês de 
Almazán, apresentam diversas referências à Vida de Santa Teresa, cuja leitura, certamente, e 
muito, colaborara em sua formação cristã
87
. Dona Luísa teria lido também os Flos Sanctorum 
(1585) de Juan Batista de Santoro e as Crónicas de S. Francisco, muito provavelmente as 
escritas por Frei Marcos de Lisboa, como supõe Carvalho
88
. Outra ávida leitora das Crónicas 
do bispo do Porto teria sido Dona Isabel de Castro que, apesar de não ter se tornado freira, 
vivera na órbita dos franciscanos de Viseu
89
. Igual modo a leram também Soror Catarina do 
Salvador – que desde noviça se revelara uma especial leitora de livros de espiritualidade90 – e 
Sóror María de San Francisco
91
.  
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 Sobre a edição de Vidas de santos em Portugal, veja o segundo volume da tese de doutorado já citada, que 
apresenta uma extensa lista de obras de caráter biográfico e hagiográfico publicadas neste país entre os séculos 
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 Cf. CARVALHO, José Adriano de Freitas. Lectura espiritual en la Península Ibérica (Siglos XVI-XVII). 
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Exemplo notável da importância da hagiografia na Idade Moderna em Portugal, o 
Agiológio Lusitano
92
, de Jorge Cardoso (1606-1669) merece também referência.  Tal obra foi 
publicada em três extensos volumes, editados respectivamente em 1652, 1657 e 1666. Em 
1744, D. António Caetano de Souza continuaria a empresa de Cardoso publicando o quarto 
volume.  Além da vida de cada santo ou de pessoa notável que apresenta, “o interesse desta 
obra”, assegura Zulmira Santos, “reside também na vasta erudição patenteada pelo autor no 
comentário particular a cada figura” e que “nesse sentido o Agiológio Lusitano é uma 
assinalável fonte de informações que ultrapassam o âmbito propriamente hagiográfico” 
(2002b, p. 169). Em suma, podemos afirmar que essa obra comprova o interesse que as Vidas 
de santo despertaram em Portugal, sendo a hagiografia um filão dos textos de espiritualidade 
especialmente produzido e lido no período em questão. 
 
1.1 A hagiografia entre leitores e ouvintes  
 
Entender como a hagiografia foi lida entre os séculos XVI e XVIII em Portugal 
encontra-se no centro de nossa discussão neste capítulo. Para isso, é imprescindível 
preocupar-se também com seus leitores ou possíveis leitores, que, no século XVI, 
obviamente, eram muito diferentes daqueles do século XIII, quando Tomás de Celano 
escreveu a primeira legenda hagiográfica sobre Francisco de Assis. Dessa problemática e de 
seus desdobramentos, surgem questões pertinentes: qual seria a importância do leitor à escrita 
de uma obra como as Crónicas da Ordem dos Frades Menores, de Frei Marcos de Lisboa? 
Que leitores eram esses e como, possivelmente, liam-nas? Poderiam, de fato, lerem-nas 
também como passatempo, para o deleite? Antes de respondermos a essas questões, é 
necessário, porém, lembrar que a leitura feita das crônicas historiográficas na Idade Moderna 
é, como se pode imaginar, distinta da praticada em torno das legendas medievais, não só 
porque foram escritas e lidas em períodos distintos, mas também porque se destinavam a 
leitores diferentes, que as liam, consequentemente, de uma maneira muito própria. A seguir, 
examinaremos algumas referências aos leitores em fontes medievais da tradição franciscana e, 
                                                          
92
 Há uma edição fac-símile dessa obra: CARDOSO, Jorge. Agiológio Lusitano (Edição fac-similada em 5 vols.). 
Com estudo e índices de Maria de Lurdes Correia Fernandes. Porto: Faculdade de Letras da Universidade do 
Porto, 2002. Vejam-se também os seguintes estudos sobre essa obra: FERNANDES, Maria de Lurdes Correia. 
“O Agiológio Lusitano: encontros e compromissos da literatura hagiográfica e da história religiosa” (presente na 
edição citada, Tomo V, p. 05-38); e MENDES, Paula Almeida. “Milícia e «Santidade» no Agiologio lusitano dos 
santos, e varoens ilustres em virtude do reino de Portugal, e suas conquistas (1652,1657,1666,1744) de Jorge 
Cardoso e D. António Caetano de Sousa”. Via Spiritus: Revista de História da Espiritualidade e do Sentimento 
Religioso, vol. 20, 2013, p. 91-119. 
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depois, faremos o mesmo com as Crónicas a fim de detectar semelhanças e diferenças. Tal 
abordagem pode lançar alguma luz para entendermos como esses textos foram lidos em seus 
contextos históricos específicos. 
No prólogo da Vita Secunda (1246-1247), por exemplo, Tomás de Celano, 
depois de se reconhecer pequeno ante a tarefa de narrar a vida de Francisco, dirige-se aos 
leitores para obter benevolência, pedindo-lhes que acolham a simplicidade do narrador: 
“Entretanto como somos simples, buscando apenas o proveito de todos e de cada um, pedimos 
aos leitores que nos julguem com bondade e perdoem ou corrijam essa simplicidade do 
narrador, de maneira que saia ilesa a reverência devida àquele de quem estamos falando” 
(2Cel I, 7)
93
. É necessário ter em mente que o leitor contemporâneo de Celano, ao qual o autor 
se refere, são, sobretudo, os frades letrados (em sua maioria clérigos), ou seja, aqueles que 
haviam tido o mínimo de instrução e podiam ler e compreender bem o latim medieval. A Vita 
Secunda parece distinguir “ouvintes” de “leitores”. Os primeiros são frades iletrados (leigos), 
que não possuem instrução e, por isso, dedicam-se à escuta das leituras feitas no coro, na 
liturgia e na celebração das festas dos santos. Os segundos, por serem instruídos, são 
convidados a corrigirem a simplicidade do narrador, pedido que não poderia ser direcionado a 
esses leigos. 
Em trecho anterior, dirigindo-se ao Ministro Geral da Ordem, Frei Crescêncio de 
Jesi, que havia encomendado a Vida de Francisco, o autor se mostra preocupado com a 
aceitação dos “ouvintes”. “Quem conseguirá”, pergunta Celano, “nessa profusão de atos e 
palavras, ponderar todas as coisas com o cuidado suficiente para que todos os ouvintes 
aceitem com um só pensamento tudo que for dito?” (2Cel I, 6)94. A esses, o hagiógrafo não 
propõe a correção de sua imperícia narrativa, mas, ao contrário, defende que eles devem 
aceitar tudo o que é narrado. 
O hoje chamado Anônimo Perusino (1246-1270)
95
 parece defender algo 
semelhante, pois nele há também a distinção entre “leitores” e “ouvintes”, referindo-se a esses 
interlocutores de forma superficial. 
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 2Cel I, 7: “Sed quoniam omnium et singulorum simplici animo lucra conquirimus, hortamur, ut benigne 
interpretentur qui legunt, sicque referentium simplicitatem supportent vel dirigant, ut eius de quo fit sermo, 
reverentia illaesa servetur”. 
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 Trata-se do De inceptione vel fundamento Ordinis et actus illorum Fratrum Minorum qui fuerunt primi in 
Religione et socii B. Francisci [Sobre o começo ou a fundação da Ordem e alguns feitos dos primeiros frades 
desta religião, companheiros de S. Francisco]. 
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Quoniam servi Domini non debent ignorare viam et doctrinam sanctorum virorum, 
per quam ad Deum valeant pervenire, ideo ad honorem Dei et aedificationem 
legentium et audientium, ego qui actus eorum vidi, verba audivi, quorum etiam 
discipulus fui, aliqua de actibus beatissimi Patris nostri Francisci et aliquorum 
fratrum qui venerunt in principio Religionis narravi et compilavi, prout mens mea 




O autor anônimo destina sua obra à edificação dos leitores [legentium] e ouvintes 
[audientium], que também parecem formar grupos de interlocutores distintos, daí a 
importância de citá-los separadamente, do mesmo modo que Celano.  
A Crônica de Frei Tomás de Eccleston (entre 1224 e 1258) parece também 
apontar para essa distinção: 
 
Quia iustus vitam suam iudicare debet per exempla multorum, quia plerumque plus 
exempla quam rationis verba compungunt; ut habeatis de propriis unde carissimos 
filios vestros confortetis, ut ipsi etiam, qui tot et tanta et insuper semetipsos 
prosequendo statui et ordini nostro reliquerunt, cum aliorum ordinum mirabilia 
legerint vel audierint, habeant unde in propria vocatione non minus aedificentur, et 




Os termos utilizados por Eccleston são “legerint” e “audierint”, ou seja, aqueles 
que tenham lido e ouvido, o que comprova a distinção entre “ouvintes” e “leitores” realizada 
pelo cronista. 
Ao contrário desses textos medievais, as Crónicas não parecem distinguir 
“leitores” de “ouvintes”, sendo que a estes não é feita nenhuma referência. Na edição que 
utilizamos, no prólogo do editor Frei Luis dos Anjos, o autor procura estabelecer os critérios 
levados em consideração na organização da nova edição, afirmando não existir novidade para 
que possa chamar a atenção do leitor: “No methodo, ordem, & distribuiçaõ destes liuros não 
ha de nouo, de que aduertir ao Leitor, pois sendo a primeira impressaõ delles taõ commũa, & 
de todos o stylo taõ conhecido” (Prol. LA, página inumerada). À época do autor do prólogo, 
já havia mais de meia centena de edições das Crónicas, algumas em português, sendo a obra 
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 AP II, 1-2: “Como os servos do Senhor não devem ignorar o caminho e a doutrina dos santos, pelos quais 
possam chegar a Deus, por isso, em honra de Deus e para a edificação dos leitores e ouvintes, eu – que vi seus 
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vossos caríssimos filhos, de forma que também eles – que deixaram tantas e tantas coisas e até a si mesmos, 
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àquele que os chamou, ao amado Jesus”. 
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Percebemos nessas palavras a preocupação com o leitor. Mas que leitor seria esse? 
Um excerto do mesmo prólogo pode apontar a resposta. Após se queixar da árdua tarefa de 
preparar uma nova edição das Crónicas, consequência de ter que dividir o trabalho editorial 
com as obrigações de prelado, Frei Luis dos Anjos declara que 
 
[...] vista porem a falta, & juntamente a necessidade destes liuros ser commũa, pois a 
doctrina delles não soo pertence a conseruaçaõ da vida monastica & religiosa, mas 
ainda a da ordem terceira regular taõ ampliada em estes nossos tempos, & sobre 
tudo sua liçaõ edifica aos bõs, & emenda os estragados custumes da gente mais 
esquecida de sua saluaçaõ (Prol. LA, página inumerada). 
 
É evidente que a nova edição das Crónicas destinava-se aos mais variados tipos 
de leitores, não somente a clérigos, religiosos ou frades/monges que professavam uma regra e 
viviam em mosteiros e conventos, mas também à Ordem Terceira Regular
99
, formada por 
leigos. Além disso, a obra também tem em vista a “gente mais esquecida de sua salvação”, ou 
seja, aqueles que haviam abandonado a fé e se desviado do caminho de Deus. 
No prólogo de Frei Marcos de Lisboa, constante da mesma edição, o autor 
também esclarece sua intenção ao escrever as crônicas da Ordem, direcionando a atenção do 
leitor para aspectos que julga importantes. O cronista, em diversos trechos, parece interagir 
com os leitores por meio de vocativos que intencionam chamar-lhes a atenção. Esse aspecto 
pode ser notado em sentenças como: “tanta he a multidão de liuros prudente Lector [...]”; 
“donde devoto Lector, podes cuidar [...]”; “[...] eu te rogo Lector por a charidade que a 
Christo deues [...]”; “[...] pois nesta liçam tanto se ganha, ja poderàs ver fiel Lector, quam 
bem empregado he o tempo [...]”; “pareceo tãbem necessario, religioso Lector, darse aqui 
razão [...]”100. 
Estamos diante de um texto que foi escrito, sobretudo, para ser lido. Esse é um 
aspecto que o diferencia das legendas antigas e das hagiografias medievais que, de um modo 
geral, eram destinadas principalmente às celebrações litúrgicas, à leitura de refeitório ou 
encomendadas como parte do processo de canonização de um santo. As Crónicas, podendo 
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também fazer parte do culto religioso, a ele não se prendia, tendo seu objetivo alargado, 
mesmo porque os livros foram se tornando paulatinamente mais acessíveis durante a Idade 
Moderna com o surgimento da prensa móvel de Gutemberg e, consequentemente, atraindo 
cada vez mais leitores. Certamente, o fato de muitas obras serem escritas “em linguagem”, 
diferentemente da maioria dos textos medievais, contribuiria imensamente para o alargamento 
de leitores e ouvintes. Além disso, a hagiografia moderna ganharia também outros espaços de 
circulação, já que a leitura em língua portuguesa não se vinculava apenas ao aspecto litúrgico, 
mas podia ser praticada e ouvida em um cair de noite, numa casa mal iluminada, para, além 
de “alimentar o espírito”, promover o descanso dos árduos trabalhos de um longo dia. 
 
1.2 O texto religioso e o “entretenimento cristão” 
 
Em Ethics through literature. Ascetic and aesthetic reading in Western Culture 
(2007)
101
, Brian Stock apresenta o que, para ele, são os dois modos de leitura presentes na 
cultura ocidental: a “leitura ascética” e a “leitura estética”. Esta teria relação com a 
“imaginação criativa” (2007, p. 1); aquela com a questão ética ou moral. Essas duas práticas 
de leitura, segundo o autor, não estavam estabelecidas por meio de fronteiras claramente 
demarcadas, contudo se permutavam de tal modo que poderíamos falar em “ensinamento 
ético por meio da literatura” (STOCK, 2007, p. 1). Tal abordagem pode sugerir a presença de 
duas maneiras distintas de leitura – apesar de Stock reconhecer a não existência de fronteiras 
entre elas –, o que, no nosso entendimento, não se confirma, do ponto de vista cristão, pelo 
menos antes de finais do século XVIII. Preferimos ver na leitura desses textos de 
espiritualidade uma prática comum de leitura, que não se dividia em momentos de ensino e de 
deleite, porque mesmo este tinha como finalidade “entreter o espírito” e, numa última e 
principal consequência, a salvação da alma. Sendo assim, ensino e diversão engendravam, na 
verdade, um único modo de leitura possível, não podendo ser separados em estatutos 
autônomos.  
Quando os estudiosos aproximam hagiografia e arte, geralmente procuram 
demonstrar aspectos comuns a elas com a finalidade de comprovar que as Vidas de santos 
podem ser também formadas por uma poética. Para isso, como citamos, associam santos a 
heróis; procuram identificar elementos – uma ars ou uma retórica – comuns à hagiografia e à 
biografia greco-romana; demonstram como textos sobre santos estão repletos de elementos 
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provindos do folclore; e como, do ponto de vista formal, se aproximam de narrativas breves 
como a do conto popular
102
. Muitas vezes, evidenciam-lhes o caráter catequético, colocando 
em segundo plano, ou, até mesmo, desconsiderando sua leitura também com o propósito de 
deleite. Esse duplo objetivo, docere e delectare, pode ser atribuído também à hagiografia, 
que, além de edificar por meio de vidas exemplares, agrada mediante um meticuloso uso da 
linguagem, tendo como efeitos a surpresa e a admiração, decorrentes da leitura, por exemplo e 
especialmente, de mirabilia, presente não somente nos textos hagiográficos medievais, mas 
também naqueles produzidos após esse período
103
.  
Não há dúvidas de que os textos sobre santos, independentemente da tipologia 
textual pela qual foram veiculados (crônicas historiográficas, legendas, Vidas, sermões, 
poesia, etc.) tenham como objetivo primordial a conversão dos costumes de seu público leitor. 
No entanto, o aspecto moral e moralizante avulta-se de tal maneira que leva a muitos a 
desconsiderarem – alguns talvez até a não acreditarem – que os textos religiosos – 
principalmente as hagiografias – fossem lidos por passatempo, que possuíssem também como 
uma de suas finalidades a distração, ou, como aparece anotado em alguns textos que 
examinaremos nas páginas seguintes, para “entreter o espírito”. Claro está, porém, que esse 
“entretenimento” não estava separado da finalidade catequética e doutrinária, como já 
sugerimos. 
Se, como vimos, o público alvo das legendas medievais e das hagiografias 
modernas parecem não ser exatamente o mesmo, não há dúvidas de que a leitura que delas se 
fazia possuía também característica distinta. Nas hagiografias do século XIII sobre Francisco, 
não é possível encontrar qualquer referência explícita sobre a leitura como deleite ou como 
passatempo. O mesmo não se pode afirmar sobre muitos textos religiosos produzidos a partir 
de Quinhentos ou até mesmo um pouco antes, repletos de referências à leitura para “entreter o 
espírito”. É nesse sentido que o espanhol Frei Alonso de Madri (1485-1570), no início do 
capítulo XI de seu Espejo de ilustres personas (1524)
104 , recomenda o “passatempo 
prazenteiro” (1948, p. 200), sem que isso se torne vicioso, o que ele chama de “honesta 
recreación” (1948, p. 200). Com tal expressão, o místico franciscano reconhece a 
possibilidade de deleite, mas defende que por mais que se tenha a necessidade de recreação, 
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deve-se antes morrer que fazer coisa ociosa. No que se refere especificamente à leitura, a 
orientação de muitos autores do mesmo período, como veremos, parece ser a mesma.  
Naturalmente não é difícil imaginar que os textos sobre santos ocupassem lugar de 
destaque quando se desejava um tempo para folgar ou descansar. Há casos também que eles 
serviam de inspiração para a criação artística, como apreendemos dos testemunhos do médico 
espanhol Santiago Ramón y Cajal (1852-1934), que lia as Vidas dos santos para fugir ao tédio 
e instigar a criatividade ao se dedicar às artes plásticas
105
. Igual modo, nos três séculos 
anteriores, os textos sobre santos foram lidos também com o mesmo intuito ou, ao menos, 
com propósitos muito semelhantes, não se destinando exclusivamente à instrução catequética. 
Embora o substantivo “entretenimento”, que temos empregado, possa causar 
estranheza ao ser relacionado a obras dadas à luz entre os séculos XVI e XVIII, fora utilizado 
por alguns autores desse período. A Sylva Spiritual de varias consideraciones, para 
entretenimiento del alma Christiana (em duas partes: 1590), escrita pelo franciscano Frei 
Antonio Alvarez (?-1598), é um exemplo. No “Prologo al lector”, o autor recrimina aqueles 
que se dedicam à leitura de textos que induzem ao vício, como as “coplillas con sus lasciuas 
tonadas” e as “comedias y representaciones no poco peligrosas para las consciências” (Sylva 
Spiritual, 1590, “Prologo al Lector”)106. Depois, Alvarez declara que o objetivo de sua “silva 
espiritual” é 
 
[...] hazer vna maneira de entretenimiento Christiano, sino ya tanto para impedir a 
los hombres perdidos e olvidados de Dios de los suyos mundanos [...] alomenos si 
quiera para que en el entretanto que estos se occupan en aquellos profanos, los otros 
bien considerados tengan esta Syluezilla en que entretenerse, passando sus ratos en 
la consideracion de los diuinos mysterios, de que ella trata, y en  algun 
aprouechamiento para sus almas [...] (Sylva Spiritual, 1590, “Prologo al Lector”, 
páginas inumeradas). 
 
Apreende-se do fragmento a proposição de uma obra que proporcione também o 
deleite a exemplo de obras profanas; o autor sugere o “entretenimento cristão”, que se 
contrapõe diretamente ao “entretenimento profano” ou “mundano”. A expressão “passando 
sus ratos”, por sua vez, refere-se a “matar o tempo” ou a “passatempo”, momento em que a 
leitura é realizada com a finalidade de folgar sem, no entanto, perder de vista o fundamento da 
fé cristã, ou seja, o “aproveitamento para a alma”. O próprio Frei Marcos de Lisboa sugere 
algo muito parecido nas Crónicas ao criticar aqueles que perdem seu tempo na leitura de 
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obras pagãs, às quais ele contrapõe os textos cristãos, principalmente as Vidas de santos 
apresentadas em sua obra: 
 
Teueram os antigos naturaes muita diligencia, em se aproueitarem & animarem com 
os exemplos dos seus illustres varões, & delles faziam esporas pera a virtude, porque 
em nenhum tempo desfalecessem à obrigaçam de sua patria e honra. E os exemplos 
seus muy notaueis, queriam que fossem o leite com que a seus filhos criassem nas 
escolas insinados nas poesias, historias, orações, per os quaes exemplos os moços se 
affeiçoassem a virtude, & tomassem spiritos & desejos de alcançar gloria mais vaam 
que verdadeira, E foy tanta a sua diligencia nisto, que bastou não so pera os seus, 
mas tambem pera converter a muitos Christãos a seus costumes & criação, os quaes 
gastam sua primeira idade em aquellas memorias dos antigos Gregos ou latinos, & 
oxalá se não gastasse toda a vida de muitos, em que mayor parte tem Homero, 
Virgilio, ou Cicero, que Christo. O que he digno de muita reprehensam, pois na 
verdade não sam dignos de louuar & muito menos de ser imitados em o negoceo da 
virtude, os antigos supersticiosos gentios, os quaes como carecem de fee & 
verdadeira luz que so alumia & faz bom o coraçam humano, assi nem teueram 
verdadeira virtude, mas aparente cega & vam [...] (Crónicas, 1614, Prol, I, página 
inumerada). 
 
A partir desse excerto, é possível inferir que os pagãos utilizavam suas obras 
como modelo de conduta, para que, imitando os exemplos propostos, os leitores atingissem a 
virtude e a honra. Os autores pagãos são acusados de desviarem muitos cristãos do caminho 
da perfeição, fazendo com que estes se interessassem mais por Homero, Virgílio e Cícero que 
por Cristo. As Crónicas são entendidas, então, como obra superior a dos autores clássicos 
citados, pois apresentam a história de homens detentores da verdadeira virtude, 
diferentemente dos pagãos, que cultivavam uma virtude vã, como toda virtude não 
influenciada pela “verdadeira luz que faz bem ao coração humano”. Apesar de Frei Marcos 
evidenciar, nesse fragmento, o aspecto moral, não seria inverossímil supor, como 
comprovaremos mais adiante, que desejasse também, a exemplo dos mesmos textos pagãos 
que critica, que suas crônicas fossem lidas também com o propósito do deleite. 
Coleçaõ, e escolha de bons ditos, e pensamentos moraes, políticos, e religiosos. 
Para recreaçaõ das pessoas judiciozas, e para enterter as horas, que naõ saõ de estudos 
especulativos (1779), esse é o título de uma obra anônima publicada em Lisboa pela oficina 
de Francisco Borges de Souza
107
 e que sugere o mesmo entendimento do vocábulo “entreter”. 
O objetivo dela, como o próprio título indica, situa-se na contramão dos “estudos 
especulativos”, ou seja, que possuem um viés teórico, desconsiderando o aspecto empírico da 
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vivência. Essa coleção de ditos, ao contrário, destina-se à “recreação” e a “entreter as horas” – 
para o entretenimento, diríamos hoje –, mas não perde de vista o objetivo de ensinar, ou seja, 
o aspecto moral. No “Prologo”, tal intenção é apregoada pelo próprio autor, que, após afirmar 
que esse tipo de obra fora sempre cultivado por todas as nações, desde os gregos e romanos, 
lembra que em seu tempo também é uma lição muito estimada, “pois as pessoas judiciozas se 
agradaõ della, naõ só para descançarem dos estudos sérios, e especulatiuos, mas para socorro, 
e istrucçaõ dos entendimentos vivos” (“Prologo”, página inumerada). “Descanso” e 
“instrução”, portanto, são os objetivos que movem a reunião desses “bons ditos”. O mesmo se 
poderia afirmar de obras com o mesmo perfil, como a Coleção moral de apotegmas (Parte I: 
1732
108
; Parte 2: 1761
109
 ), de Pedro José Supico de Moraes (17?), e a Nova floresta, ou sylva 
de varios apophthegmas, e ditos sentenciosos, e moraes (entre 1706 e 1728, em cinco 
tomos)
110
, do Padre Manuel Bernardes (1644-1710), obras que apresentam, inclusive, textos, 
poemas, apotegmas e ditos sobre S. Francisco
111
. No primeiro tomo dessa última obra, na 
“Reflexão, e razão da obra ao benevolo Leytor”, criticam-se aqueles que se dizem cansados e 
atormentados por ouvirem meia hora de missa, mas, por outro lado, parece-lhes breve estar na 
casa de jogo ou no pátio das comédias toda a noite ou toda a tarde. Recriminam-se também 
aqueles que dizem desperdiçar o tempo de seus negócios ao irem se confessar e o confessor 
não os admite logo; depois, “jà confessado, anda buscando em que passar horas e as consome 
com Epicuro, em regalos sensuais, ou como Momo
112
 em conversações detractivas” (Nova 
Floresta, “Reflexão, e razão da obra ao benevolo Leytor”, página inumerada). Depois 
Bernardes revela o objetivo de sua obra: “pertendemos que as [horas] de passatempo naõ 
sejaõ tam longas; porque a liçaõ honesta he hum dos proveytosos empregos, que lhes 
podemos dar” (Nova Floresta, “Reflexão, e razão da obra ao benevolo Leytor”, página 
inumerada). Apesar de não valorizar o que chama de “horas de passatempo”, Bernardes 
reconhece, pois, que delas o cristão poderá tirar proveito se não forem tão longas. O que está 
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em jogo, evidentemente, é a crítica àqueles que reclamam dos longos períodos de oração, 
todavia passam horas em atividades inúteis à salvação, como jogos, comédias e conversas 
detrativas, indecentes. Ele propõe, então, que as horas de passatempo sejam empregadas para 
a salvação dos cristãos, que, por meio de uma breve lição – brevidade inerente, diga-se de 
passagem, ao gênero dos apotegmas –, podem fazer do tempo de deleite também um 
momento de assimilação da doutrina, como, inclusive, é sugerido no título da obra.        
O ponto de partida para entendermos a hagiografia como texto destinado também 
ao deleite surgiu de uma passagem das Crónicas na qual Frei Marcos de Lisboa parece indicar 
os variados destinatários de sua obra. Vejamo-la: 
 
Se es inclinado a caualaria, veras aqui nobres feitos & façanhas, contra os demonios 
derrocados & vencidos pelos caualeiros de Christo. Se folgas com honras, acharàs 
aqui quaõ honrados saõ os amigos de Deos, dos cidadãos dos ceos & das terras, & 
temidos dos infernaes. Se te delecta a sciencia, aqui aprenderàs o conhecimento 
verdadeiro & praticado das falsidades do mundo, & a verdadeira sapiencia do 
conhecimento proprio & de seu Criador. Se es actiuo ou contemplativo, aqui acharas 
grandes experiencias & praticadas virtudes, & altas contemplaçoẽs da 
communicaçaõ diuina. Finalmente se te prezas de Christão, & as partes do bõ 
Christão debuxadas em duas tauoas, em viuos exẽplos de vida, & sancta doctrina, 
ambas necessarias pera o verdadeiro conhecimento da saluaçaõ. Assi que pera todos 
teus desejos & necessidades acharàs conueniẽtes remedios, nas vidas & exemplos 
dos seruos de Deos os frades Menores (Crónicas, 1614, Prol. I, página inumerada). 
 
O trecho pode ser divido em duas partes que apresentam, cada uma, grupos 
distintos de possíveis leitores. O primeiro compreende pessoas inclinadas à cavalaria, as que 
aspiram à honra e os amantes da ciência. O segundo grupo, por sua vez, é formado por 
religiosos de vida ativa (pregadores, missionários e padres seculares) e contemplativos 
(eremitas e monges). Frei Marcos arremata o excerto afirmando, enfim, que as Crónicas 
destinam-se a todos quantos se consideram cristãos.  
O primeiro período do excerto – “se és inclinado à cavalaria, verás aqui nobres 
feitos e façanhas contra os demônios derrocados e vencidos pelos cavaleiros de Cristo” – é 
extremamente importante para compreender as Crónicas enquanto texto lido também com a 
finalidade de deleite. Associar as narrativas santorais à novela ou ao romance de cavalaria é 
estratégica argumentativa do autor para atingir, ao menos, dois objetivos específicos. O 
primeiro é apresentar narrativas que possam substituir a leitura de “obras profanas”, como já 
sugerimos, e, numa chave de leitura contrarreformista, também combatê-las, numa estratégia 
textual largamente utilizada pelos autores do século XVI. O outro objetivo é recomendar as 
legendas santorais àqueles ávidos por uma “boa leitura”, para os “momentos de folga”, para a 
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recreação. Dessa forma, Frei Marcos sugere que, se o desejo do leitor é “folgar”, as Vidas dos 
santos são melhores que os “textos profanos”, pois elas não os levarão a perderem suas almas. 
De forma análoga, o poeta canário Bartolomé Cairasco de Figueroa (1538-1610), 
no prólogo “Al lector”, presente na primeira parte de sua obra Templo Militante Flos 
Sanctorum, y Trivmphos de svs virtvdes (1602-1614, em 4 partes) – um Flos Sanctorum em 
verso de grande sucesso no início do século XVII que oferece, em sua quarta parte, uma 
interessante composição poética em oitavas dedicada a Francisco de Assis, dividida em três 
cantos
113
 –, chama a atenção de seus leitores para o perigo da leitura de “obras profanas”, 
recomendando, em contrapartida, as Vidas de santos como passatempo e diversão: 
 
Llegado es el tiempo, Christiano, y curioso Lector, en que dando de mano a las 
profanas y fabulosas poesias, que (sin ofender a lo que es agudeza de ingenio) tan 
estragados tienen los entendimientos, y gustos humanos, puedas entretenerte con 
otras verdadeiras, y santas [...]. Y assi, si te dauan gusto, y passatiempo Boscanes, 
Orlandos, Gofredos, y sus ymitadores, con ingeniosas aventuras, y memorables 
hechos. Aqui hallaràs afectos, y sentimientos amorosos, Principes, y Caualleros, 
tanto mas firmes y discretos, valerosos, y gallardos [...]. Y si te agradaron Archadias, 
Dianas, Galateas, y Philidas, sus imaginados amores, y bellezas: aqui veràs 
Nimphas, y Pastoras hermosissimas, que enamoraron, no a los hombres mortales, 
sino al q̃ enamorado dellos les comprò la vida con su muerte. Y en fin, si te 
entretenias, y gustauas de artificiosas comedias, Toscanas, y Españolas, y de su 
estraña pompa, y costoso aparato. Aqui veràs recitantes fomosissimos, que en los 
amphiteatros, y Scenas mas celebres del mundo recitaron de manera, que agradando 
al Rey del Cielo, y a su Corte soberana assombraron a los Emperadores, y tiranos de 
la tierra [...]. No te prometo milagros, ni assombros poeticos, sino verdades claras, y 
llanezas humildes, que para historia de Santos es lo que importa (Templo Militante 
Flos Sanctorum..., 1613, “Al Lector”, página inumerada)114.  
 
É notável o esforço do autor em rechaçar os textos pagãos à medida que destaca 
os objetivos do Flos Sanctorum que prefacia. Sua obra, como as Crónicas, destina-se a um 
público também vário, cujo gosto deseja satisfazer, além de entretê-lo com poesias 
“verdadeiras e santas”. O vocábulo “passatiempo” é empregado por Figueroa, o que também 
confirma nossa hipótese de leitura das Vidas de santos por prazer. Naturalmente, por se tratar 
de obra escrita em versos, o Templo Militante tem também como objetivo a “diversão 
espiritual” de seus leitores. Além disso, forma e o conteúdo estreitam-se para atingir essa 
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finalidade, já que as histórias dos santos estão repletas de aventuras e de feitos memoráveis, 
assim como de sentimentos amorosos de príncipes e cavaleiros e de amores de ninfas e 
pastoras. Portanto a leitura dessas hagiografias em verso poderia substituir a leitura de obras 
profanas e de “poesias fabulosas”, ávidas por confundir o entendimento. No entanto, apesar 
da possibilidade do deleite, o excerto destaca que o principal objetivo não são os “assombros 
poéticos” ou os eventos miraculosos que podem ocasioná-los, mas as “verdades claras”, que 
podem e devem ser imitadas pelos leitores. 
As Crónicas e o Templo Militante são bons exemplos da prática de leitura para 
“entreter o espírito”. Não é difícil imaginar que também os sermões fossem lidos e ouvidos, 
não só, mas também com o mesmo propósito. O prólogo da segunda parte dos Sermoẽs do 
dovto Diogo de Payva D’Andrade (1604) – escrito pelo sobrinho do autor, responsável por 
recolher sermões manuscritos do tio e dá-los à estampa – pode dar pistas preciosas sobre esse 
aspecto. O dito sobrinho afirma que procurou reunir sermões encomendados ao tio por 
príncipes e outras pessoas, os quais “elle aceitaua quando podia cõ muita facilidade” (Pról. 
fol. v). Essa informação dá notícias sobre os possíveis destinatários desses sermões, ouvidos 
por gente importante, ligada à corte e talvez por pessoas, de uma maneira geral, que podiam 
pagar pelos sermões. Dito isso, o sobrinho lamenta o insucesso da primeira parte deles:  
 
E posto q̃ a I. parte naõ foy tã festejada de muitos, como por vẽntura eraõ os papeis q̃ 
andauaõ de maõ, & naõ faltaraõ algũs, aque pareceo o estilo das pregaçoẽs do 
Senhor Diogo de Payua, meo tio, ser já pouco costumado, & que agora se prega cõ 
mais sutileza & engenho (Pról. fol. 2r). 
 
O excerto informa sobre um dos modos de divulgação de textos no século XVII, 
que podiam circular, talvez em forma de livretos, ou folhetos, de “mãos em mãos”. Outro 
dado interessante é que os sermões de Diogo de Payva foram publicados anos após serem 
proferidos e carregavam uma espécie de “marca de seu tempo”, apreendida por meio da 
simplicidade do estilo, diferente dos sermões correntes no período em que escreve o sobrinho 
do autor, marcados pela “sutileza e engenho”. Apreende-se que os sermões de Diogo de 
Payva soam como comuns ou “superados” em relação à linguagem, ou, nas palavras do autor 
do prólogo, formados por um estilo “pouco costumado”. Infere-se, pois, que eles possuíam 
um caráter mais simples se comparados àqueles que circulavam no início do século XVII e 
que, por isso, não agradavam a um público mais exigente. Diante dessa constatação, o 





[...] seruiraõ pera o outro pouo Christaõ, que terá aquy na sua propria lingoa 
Portuguesa pregaçoẽs das festas da Virgẽ N. Senhora, & Sãtos, que poderaõ muy 
seguramẽte ler ẽ suas casas, & a suas familias quãdo ou naõ ouuirẽ ou não entenderẽ 
pregaçoẽs mais doutas & levantadas (Pról. fol. 2v). 
 
Os cristãos são divididos pelo autor em duas categorias: os doutos e os simples. A 
estes se destina a publicação dos sermões do tio, principalmente porque estão redigidos em 
língua portuguesa e podem mais facilmente ser compreendidos. Além disso, podem ser lidos 
em casa, em família, – o que revela uma prática de leitura muito interessante – quando não 
conseguirem compreender as pregações ouvidas na igreja em decorrência de serem mais 
“doutas e levantadas”.   
O autor do prólogo, então, aproveita para criticar os pregadores mais preocupados 
com a “beleza do discurso” do que com o bem das almas: 
 
Queira o Senhor que todos os que temos este officio de pregar, pretẽdamos com mor 
cuydado o bem das almas, & encaminhar os ignorantes no caminho da saluaçaõ, que 
satisfazer a curiosidade dos que se tem por sabios, & querem novidades mais pera 
entreter o entendimento, que pera melhorar a vontade (Pról. fol. 2v). 
 
O excerto revela também uma prática de leitura consoante àquela que temos 
analisado em torno das legendas e crônicas hagiográficas escritas na Idade Moderna, isto é, 
que esses textos não eram lidos apenas para a instrução moral e religiosa, mas também para, 
como indica o próprio texto – embora sendo prática de leitura repreendida pelo autor – 
“entreter o entendimento”. 
Apesar de discutirem de maneira muito próxima a prática de leitura que deve ser 
levada a cabo pelo cristão, Frei Marcos de Lisboa, Bartolomé de Figueroa e o sobrinho de 
Diogo de Paiva parecem não concordar plenamente quanto a seus propósitos. Enquanto o 
frade menor e o poeta canário aceitam o deleite ocasionado pela leitura, o sobrinho do 
pregador, reconhecendo a existência de tal prática, parece não aceitá-la nesses moldes. Essa 
problemática surge com mais força no período da contrarreforma e se estende até o século 
XVIII. A leitura para o deleite é constantemente retomada e enfatizada nos textos de 
espiritualidade da Idade Moderna, ora para ser defendida, ora para ser condenada, contenda 
subjacentemente já no século XV. No De imitatione Christi (1418-1417), atribuído a Tomás 
de Kempis (1380-1471) – obra mais lida e editada da tradição cristã do Ocidente depois das 
Sagradas Escrituras –, por exemplo, recomenda-se: “Renuncia às meras curiosidades e 





. Dessa maneira, o leitor não deve satisfazer suas curiosidades de leitura, que carece ser 
praticada com o propósito, digamos assim, de autocontrole, ou seja, para ter bons 
pensamentos. No entanto, o cônego regular de Santo Agostinho não recrimina a leitura com a 
finalidade de “distração”, apenas coloca em relevo que esse não deve ser o principal objetivo 
do cristão.  
Muito provavelmente produzido no mesmo período do texto de Kempis, o 
anônimo Horto do Esposo, de finais do século XIV ou de inícios do XV, apresenta também 
interessantes apontamentos sobre essas “práticas de leitura”. No prólogo, seu autor indica as 
intenções da obra: “Eu, mui pecador e nom digno de todo bem, escrevi este livro pera 
proveito e espiritual deleitaçom de tôdolos simpleses, fiees de Jesu Cristo, e espicialmente 
pera prazer e consolaçom da alma de ti, minha irmã e companheira da casa divinal e humanal 
(apud SPINA, 1991, p. 71). O “deleite espiritual” e o prazer constituem-se, pois, objetivos de 
tal obra. Sendo dedicada principalmente a uma interlocutora identificada pelo autor como 
“irmã”, destina-se também a todas as pessoas simples, que não conheciam o latim, mas 
podiam ler português ou, ao menos, ouvir e entender as histórias narradas nesse horto. Mais à 
frente, no mesmo prólogo, o autor evidencia novamente o deleite, colocando-o entre as 
finalidades de sua obra: “em êste livro som conteúdo muitas cousas pera mantimento e 
deleitaçom e mezinha e consolaçom das almas dos homens de qualquer condiçom” (apud 
SPINA, 1991, p. 72). 
O autor destina sua obra a homens de qualquer condição, o que revela, à 
semelhança do que já enfatizamos, um público muito alargado, de que ele nos dá exemplos: o 
rude, o sábio, o fraco, o tíbio, o enfermo, o cansado e o faminto
116
. Isso muito se aproxima das 
intenções de Frei Marcos de Lisboa, que, no excerto há pouco transcrito, parece fazer o 
mesmo ao destinar a Vida de santos a qualquer tipo de público: pessoas inclinadas à cavalaria; 
aqueles que se deleitam com a honra; os amantes da ciência; os ativos e contemplativos; 
enfim, qualquer pessoa que se julgue cristã
117
. Não limitar o público alvo de seus textos pode 
ser estratégia alimentada pelo mercado livreiro impresso em ampla expansão. Nesse sentido, 
para indicar um exemplo relacionado a Portugal, basta transcrever um trecho do “Prologo ao 
avctor”, escrito por Simão Lopez – que também era impressor e mercador de livros – presente 
na tradução portuguesa de um Flos Sanctorum castelhano, cujo autor é Alonso de Villegas 
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Mas este nosso liuro Flos Sanctorum, he particular de todos os mais liuros: porque 
he hum liuro, que todo o genero de pessoa neste Reyno q̃ começa a tomar estado de 
casado, por costume mui louuado tem, que junto cõ as alfaias q̃ compra pera ornar 
sua casa, hũa dellas he este liuro. E em todas as casas do homẽ que tem primor & 
honra neste Reyno se acha: porque nelle lé, & passa as horas ociosas, & dé recreação 
a molher, quãdo enfadada o domingo, ou dia sancto fica em sua casa: Nelle aprende 
a filha, a não se chegar a jenela na ausencia de sua mãy: Nelle os filhos passão as 
horas oportunas das noites largas do inuerno, pera euitar o jogo: Nelle os criados 
aprendem bõs costumes: & as criadas & escrauos, vendo tão boas cousas, ás vezes 
dão a sua ração ao moço que sabe lèr, pera que depois que os señores estão 
recolhidos, lhe lèam hũa vida de Sãcto do seu nome. E como este liuro ande por 
mãos de molheres, filhos, filhas, criados, & escravos, he necessario & importãte q̃ 
seja em nossa lingoajem Portuguesa, pera que esta gente de meão entendimento com 
mais amor se afeiçoe á sua lição. E esta he a razão porque este liuro somente tem 
este priuilegio, de elle sò ser necessario traduzirse em Portugues, o q̃ os outros liuros 





Simão Lopez indica que os Flos Sanctorum possuem lugar de destaque dentre os 
demais livros impressos em sua época. Eles eram destinados a todos e aos mais variados tipos 
de público, inclusive aquele formado por quem não conhecia latim e, muitas vezes, também 
por pessoas que nem sequer podiam ler, mesmo em língua corrente, como os criados e os 
escravos. Também a esses são destinadas as Vidas de santo. Além disso, tal excerto evidencia 
a importância desse tipo de livro, que faz parte dos objetos indispensáveis, por exemplo, à 
casa de um homem e de uma mulher recém-casados. As narrativas santorais eram lidas ou 
ouvidas por todos os habitantes da nova casa: do pai de família, passando por sua esposa e 
filhos, até chegar, como acabamos de ler, àqueles que os serviam. Para alguns, tal leitura tinha 
como principal propósito o aspecto moral: ensinar à filha que não devia se aproximar da 
janela na ausência da mãe; e evitar que os jovens, nas noites de inverno, se entretivessem com 
jogos. Para outros, a leitura dessas narrativas era realizada também com o propósito do 
deleite. Desse modo, podiam servir de recreação à mulher quando enfadada aos domingos e 
dias santos além de ser indicada – como “passatempo”, poderíamos afirmar – aos homens nos 
momentos de ociosidade. Até mesmo para os escravos e criados tais histórias serviam como 
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diversão, quando, no silêncio da noite, depois de um longo dia de trabalho e enquanto os 
senhores estavam recolhidos, podiam ouvi-las do moço que sabia ler. E isso tinha seu preço! 
Tal prática de leitura em grupo, portanto, não se restringia ao momento das refeições 
monástico-conventuais, como seria natural supor. Extrapolava mesmo o âmbito litúrgico e se 
enraizava nas práticas de leitura das pessoas mais simples. Como lembra José Adriano de 
Freitas Carvalho, Jorge Cardoso escreve em seu Agiológio Lusitano que um ferreiro da vila de 
Penafiel, Afonso Fernandez Barbuz (?-1579), nas tardes dos domingos e dias de festa, em 
uma praça, costumava ler em voz alta e inteligível, a seus amigos e vizinhos, os Flos 
Sanctorum,  
 
“tal como faria, muito mais tarde (1656), Dona Violante Henriques que, não 
podendo encontrar, em Lisboa, um exemplar dos Flos Sanctorum de P. de 
Ribadeneyra, lia, em Salvaterra, pelas noites de inverno, a seus criados e gente 
menos culta que vivia em sua casa, o De la afición y amor de María” 
(CARVALHO, 2007, p. 143-144). 
 
A leitura comunitária realizada pelo ferreiro e pela futura clarissa revela também 
uma prática de caridade digna de ser imitada
120
. Apesar desses exemplos, teria sido, de fato, 
uma leitura possível das Vidas de santos? Ou teria sido, enquanto exercício piedoso, apenas 
incorporado nas hagiografias e biografias devotas como tópica poética de construção de 
personagem? Apesar de a resposta afirmativa não poder ser descartada, não é possível negar 
que tal modo de leitura fosse efetivamente colocado em prática. Para Carvalho, quando, em 
28 de novembro de 1613, o conde de Gondomar, embaixador na Inglaterra, comenta que nas 
noites de inverno, em sua casa, juntavam-se à chaminé para lerem a vida de santo daquele dia, 
“não duvidamos, ante tão ilustre e chamativo exemplo, que era esse um costume muito mais 
corrente que poderíamos pensar” (CARVALHO, 2007, p. 144-145). De acordo com Ángel 
Moreno, por sua vez, os analfabetos possuíam duas maneiras de se beneficiarem das Vidas de 
santos: por meio das pinturas que apresentavam suas histórias ou “podiam se beneficiar da 
leitura em comum, tão característica dos tempos passados” (2008, p. 215).  
Os Flos Sanctorum, como sugere o excerto há pouco transcrito de Villegas, 
tinham, ressaltemos, um duplo objetivo: ensinar e deleitar! Tal constatação não é difícil de 
supor, principalmente porque os santos eram tratados como verdadeiros heróis da fé, sendo as 
narrativas de seus feitos, muitas vezes, comparadas às de grandes personagens da literatura 
clássica. O santo é o herói cristão! A leitura de suas Vidas proporcionava prazer e apresentava 
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modelos de santidade para serem seguidos pelos leitores. Foi com esses propósitos – durante a 
viagem que o levaria ao Brasil em 1570, não fosse o seu martírio e o de seus trinta e nove 
companheiros nas mãos dos calvinistas – que o padre jesuíta Ignacio de Azevedo jogou ao 
mar os livros levados pelos viajantes, oferecendo, depois, a alguns o De contempto mundi e a 
outros uma Doctrina e, para todos, em comum, um Flos Sanctorum de Braga – ou seja, a 
História das vidas e feitos heroicos e obra insignes dos sanctos (1567), de Frei Diogo do 
Rosário – orientando também um lugar onde ficasse de forma pública a todos os tripulantes. 
Teria, então, ordenado “que o Irmão Magalhaes lhes lesse todos os dias huma lição a huma 
hora certa por aquelle livro, na qual hora se ajuntavão muitos e folgavão muito de o ouvir 
(apud CARVALHO, 2007, p. 145).  Assim, além do efeito moral (“ler uma lição”), a leitura 
desses Flos Sanctorum tinha o propósito de entreter os da nau, que se divertiam e 
descansavam ao ouvi-la.  
No que tange à leitura de Vidas de santos e de Flos Sanctorum não parece 
indecoroso afirmar que fora realizada também com vistas ao prazer, como por várias vezes já 
assinalamos. No entanto, quando se têm em vista as crônicas historiográficas, tipo de texto 
que arrola para si o estatuto de verdade, tal prática de leitura parece não ser tão verossímil à 
primeira vista. O trecho transcrito das Crónicas é apenas um exemplo comprovativo dessa 
possibilidade de leitura. Tal aspecto fica também muito claro na aprovação “Do ordinário”, 
escrita por Frei José de Jesus Maria (1690-1752), para o Claustro franciscano, erecto no 
domínio da coroa portuguesa... (1740)
121
, de Frei Apolinário da Conceição (1692-1755), 
irmão leigo, nascido em Lisboa, mas pertencente à província franciscana da Imaculada 
Conceição do Brasil
122
. Após afirmar que seu autor soube recompilar em pouco papel o que 
escreveram dilatadamente diversos cronistas franciscanos, sendo ela útil para escritores 
futuros, considera também a obra “deleitavel para os curiosos da Historia: estimulo de 
devoçaõ para os inclinados ao Instituto Serafico: Vigurozo Fiscal, para arguir vicio dos 
Professores de Letras” (Claustro franciscano, 1740, páginas inumeradas). Como sugere esse 
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 CONCEIÇÃO, Apolinário da (Frei). Claustro Franciscano, erecto no dominio da Coroa Portugueza, e 
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 Sobre esse autor, veja: PALOMO, Federico. “Conexiones atlánticas: Fr. Apolinário da Conceição, la 
erudición religiosa y el mundo del impresso en Portugal y la América portuguesa durante el siglo XVIII”. 
Cuadernos de Historia Moderna (Anejo XIII), 2014, p. 111-137.  
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trecho, os leitores que se interessam por crônicas historiográficas podiam se “deleitar” com a 
leitura deste “claustro franciscano”.  
Outro exemplo interessante pode ser colhido do “Prologo ao Leitor”, presente no 
Espelho de Penitentes e Chronica de Santa Maria da Arabida... (1737), do citado Frei José de 
Jesus Maria: 
 
Censuraõ os nimios escrupulosos das regras da Historia qualquer reflexaõ, que a 
Historia se faça, sem advertir para a dissimular, que poderá servir para documento 
Politico, Mystico, ou Moral do Leitor, que busca na liçaõ dos livros naõ só a 
recreação dos sentidos, mas o aproveitamento do espirito (Espelho de Penitentes, 
1737, “Prólogo”, página inumerada).  
 
De acordo com esse excerto, leitores procuram na leitura de crônicas 
historiográficas tanto o “aproveitamento do espírito” (ensinamento moral) quanto a 
“recreação do espírito” (entretenimento). Mais adiante, tratando de críticos “escrupulosos”, 
que fazem da própria obra examinada pedra para afiarem suas espadas, das quais nenhum 
escritor pode escapar, acusa-os de persuadirem-se de “que o Author enriquecendo de varias 
noticias a sua Historia, intenta saborear o appetite dos que a desejaõ saber, para que se naõ 
enfastiem da leitura dilatada de uma sò materia” (Espelho de Penitentes, 1737, “Prólogo”, 
página inumerada). Os cronistas parecem ser acusados de alimentarem suas narrativas com 
dados desnecessários, impróprios ao gênero cronístico, com o objetivo de satisfazerem o 
apetite de seus leitores que, caso contrário, poderiam se cansar da leitura monótona e, por 
inúmeras vezes, digressiva. Os cronistas, muitas vezes, são acusados por esses críticos de se 
desviarem da matéria tratada, ao que Frei José de Jesus Maria redargui: “Anathematizaõ as 
digressões, sem examinar com atençaõ, se por algum principio poderaõ pertencer ao assumpto 
da matéria, sobre o que se escreve” (Espelho de Penitentes, 1737, “Prólogo”, página 
inumerada).  
Tratando também do problema dos críticos no prólogo “Ao leitor” de sua 
Chronica da Provincia da Piedade (1696)
123
, Frei Manoel de Monforte (?-1711), pregador e 
filho dessa província franciscana, declara que “estão os leitores tão enfastiados de varia lição 
dos muitos livros, que jà pela maior parte os não lem, senão por curiosidade, e divertimento; e 
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Santo Officio, 1751. 
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assim se algum defeito nelles imaginão, o publicão nas ruas, e praças” (Chronica da Piedade, 
“Prólogo”, página inumerada). O autor critica aqueles cujo objetivo de leitura é somente 
satisfazer suas curiosidades ou encontrar diversão, o que, parece estar implícito, não é o 
objetivo principal de sua obra. No mesmo prólogo, Monforte revela o verdadeiro objetivo da 
obra: trazer à memória a santidade, a virtude e a vida dos antigos religiosos de sua província, 
“para que assim [os leitores] aspirem à mesma; que esta força tem o exemplo” (Chronica da 
Piedade, “Prólogo”, página inumerada). Essas palavras sugerem novamente um conflito entre 
práticas de leituras, uma mais voltada para distração (dos críticos curiosos) e outra para o 
ensinamento moral (dos religiosos da Província Franciscana da Piedade, nesse caso 
específico, e os cristãos de um modo geral). 
Deixando de lado esse embate entre cronistas e críticos, percebe-se que as 
crônicas historiográficas podiam suscitar também o deleite, ao menos de parte de seus 
leitores. É o que sugere também Frei Manuel da Assunção na licença “Da Provincia”, 
constante na Primazia serafica na regiam da America (1733)
124
, do já citado Frei Apolinário 
da Conceição, ao dizer que tal obra “se faz grata ao entendimento, e deleitavel ao gosto” 
(Primazia serafica, “Da província”, página inumerável).  
Toda essa problemática aproxima as narrativas presentes nas crônicas 
historiográficas da Idade Moderna às dos Flos Sanctorum. O que seriam a primeira parte das 
Crónicas de Frei Marcos, por exemplo, se não um longo Flos Sanctorum franciscano? O 
mesmo poderia ser dito dessas crônicas franciscanas e de muitas outras produzidas em 
Portugal no mesmo período.  
Apresentamos um último exemplo desta “leitura como deleite”, ou “leitura para 
folgar”, ou ainda “leitura para entreter o espírito”, como a têm denominado os autores 
destacados. Colhemo-lo da “Aprovação” presente no Paraiso mystico da Sagrada Ordem dos 
Frades Menores (1750)
125
, de Frei Antonio Caetano de S. Boaventura (1669-1749), escrita 
por Frei Manoel do Espírito Santo. Sobre o autor e sua obra, ele afirma    
 
[...] que deste scientifico Author já tem admirado o Orbe literário, muito mais se 
augmentarà agora o affecto nos devotos da Sagrada Ordem dos Menores, e o 
espiritual divertimento nam deixarà de ser sempre buscado com grande ancia entre 
tantas, estaõ fragantes descobertas neste theatro da mais deliciosa agricultura. Tudo 
em hum Paraiso saõ delicias para a vista, recreo para o gosto, e lisonja para o olfato, 
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Porto: Na officina de Manoel Pedroso Coimbra, 1750. 
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e entrando todos os sentidos do corpo humano a procurar alivio em tam agradavel 
hospicio de Flora, nenhũ se desapega do liberal regalo, q̃ ali se lhe apresenta” 
(página inumerada).  
 
“Espiritual divertimento”, “recreio para o gosto” e “liberal regalo”; expressões 
reveladoras da prática de leitura que temos examinado. À semelhança do “Paraíso Celeste”, 
em que tudo são delícias, nesse “Paraíso Seráfico” o leitor poderá encontrar o alívio e 
descanso procurados. Isso é o que apresenta também Padre José da Costa, qualificador do 
Santo Ofício, nas “Licenças do Santo Ofício”, presente na mesma obra, ao dizer que entrou 
“com summa recreaçaõ, e gosto nas delicias deste Paraiso Mystico” e que “tudo gozarà o 
leytor, se se recrear no Paraiso deste livro” (página inumerada). Igual modo, na “Aprovação 
do Ordinário”, Frei Feliz do Rosário qualifica esse Paraiso Mystico como “deliciosa obra” 
(página inumerada). 
Todos esses paratextos são unânimes em avultar que a leitura da obra de Frei 
Antonio Caetano não se destinava apenas à instrução moral, como modelo de conduta, ou 
como instrumento catequético. Objetivava, além disso, o deleite de seus leitores, os quais 
procuravam na leitura um momento de distração, de recreação e de diversão. No arco 
temporal que vai do século XVI ao XVIII, dentre essa massa cada vez mais crescente de 
textos religiosos, destacam-se, como já afirmamos, os textos hagiográficos; os santos são 
venerados e cultivados pela maravilha que representam, pelos milagres que realizam, pela 
vida diariamente provada, pelas batalhas travadas contra os demônios, pela superação de que 
somente um verdadeiro herói poderia dar provas. Na leitura desses textos santorais, presentes 
nos inúmeros hagiológios, Flos Sanctorum, Vidas, crônicas historiográficas, sermões, poesias 
e outros tantos, o “devoto leitor” encontrava, assim, muito mais que apenas modelos de 
santidade. A leitura pelo deleite, embora muitas vezes condenada, era prática comum. Nesse 
sentido, não é difícil imaginar o assombro e o encanto causados pelas narrativas e textos 
acerca da vida de Francisco de Assis que examinaremos nos próximos capítulos. Dentre os 
vários episódios da hagiografia desse santo, a estigmatização mereceu lugar de destaque, 
tendo encantado de maneira especial os cristãos, mas não somente eles, naquele Portugal da 
Idade Moderna!  Sem dúvidas, os textos sobre o santo despertavam em seus leitores e 
ouvintes, como lembra D. Francisco da Costa no “Passo do glorioso e seráfico São Francisco” 
(Séc. XVI), o desejo, a alegria e a recreação da alma, ou, nas palavras dele, “Que despeyo e 
que alegria / dalma que Recreaçaõ” (Cancioneiro, fol. 159r)126. 
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S. FRANCISCO DE ASSIS NA PROSA PORTUGUESA DA IDADE MODERNA 
 
Discutidas as práticas de leitura mantidas durante, principalmente, a Idade 
Moderna, as quais nos fazem antever ou, ao menos, imaginar como muitos dos textos de 
nosso corpus primário foram lidos, convém, a partir de agora, examinar mais detidamente a 
construção hagiográfica de S. Francisco nas Letras portuguesas desse período.  Neste capítulo, 
focaremos a produção hagiográfica em prosa, que compreende diversos tipos de textos, como, 
por exemplo, crônicas historiográficas, flos sancotrum e Vidas de santos.  
Francisco de Assis fora, logo após sua morte, em 1226, identificado como uma 
espécie de cópia perfeita do próprio Cristo, aspecto intensificado pela recepção dos estigmas 
que a arte encarregara-se de atribuir-lhe e solidificar ao longo dos tempos. Paralelamente, o 
fundador dos Menores fora associado também ao anjo do sexto selo apocalíptico que 
apareceria no final dos tempos. Nessas duas formas de caracterizá-lo está latente a 
interpretação figural de que tratamos na introdução. Antes de aprofundarmos essa questão, é 
importante lembrar que a imagem de S. Francisco estigmatizado, articulada pelas primeiras 
fontes hagiográficas no século XIII, atravessaria o final da Idade Média e chegaria com força 
à Idade Moderna. No que diz respeito especificamente à tradição franciscana portuguesa, é 
quase impossível encontrar qualquer texto sobre o santo que não mencione a recepção dos 
estigmas. A imagem que a Idade Moderna teve de Francisco fora a do “serafim chagado”, não 
somente para destacar-lhe o aspecto da paixão e do sofrimento, mas também, e 
principalmente, para pintá-lo como um Alter Christus enviado por Deus a fim de redimir o 
mundo imerso no pecado. As chagas, portanto, tornaram-se o principal elemento 
caracterizador dessa personagem santoral e aquele que determinaria sua imagem para toda a 
posteridade. A principal fonte para a construção hagiográfica de S. Francisco na Idade 
Moderna em Portugal foi a Legenda Maior (1263) de S. Boaventura. Por isso, é incontornável 
ler os textos hagiográficos dedicados a S. Francisco nesse período tendo sempre em mente as 
legendas do Doctor Seraphicus.  
O principal objetivo dessa parte de nosso trabalho é fazer uma leitura comparativa 
da narrativa da estigmatização de Francisco presente em diversos textos em prosa produzidos 
entre os séculos XVI e XVIII a fim de detectarmos se eles tomam como modelo a narrativa 
desse milagre presente na Legenda Maior e se, consequentemente, utilizam a interpretação 
figural largamente empregada por S. Boaventura. Nessa abordagem – por questão de 
delimitação – examinamos somente as obras escritas em português ou dadas à luz por 
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portugueses. No entanto, não podemos deixar de, ao menos, registrar a importância de duas 
obras do século XV à escola franciscana da Península Ibérica. Ambas foram escritas em 
castelhano e possuem estreita ligação com Portugal: o manuscrito 192 da Biblioteca da 
Universidade de Coimbra intitulado A compilação de Coimbra
127
 e o incunábulo Floreto de 
San Francisco
128
. A primeira obra, cuja origem e entrada em Portugal continuam ainda 
desconhecidas, ao que tudo indica, não foi utilizada por Frei Marcos de Lisboa na construção 
de suas Crónicas. A segunda, diferentemente, foi largamente aproveitada pelo cronista 
português, embora ele, como já demonstrou José Adriano de Freitas Carvalho, possivelmente 
tenha utilizado, além do incunábulo, também uma versão – ou versões? – manuscrita129. 
 
2.1 Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ Portugues (1513) 
 
O intitulado Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ Portugues (1513), cujo único 
exemplar encontra-se na Biblioteca Nacional de Portugal
130
, é um dos primeiros textos a 
apresentar a Vida de S. Francisco em língua portuguesa. Como defende Maria Clara de 
Almeida Lucas, com exceção da parte chamada “santos extravagantes”131 – um acréscimo 
anônimo de trinta e quatro vidas de santos, dentre as quais algumas de santos portugueses – a 
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remetemos os interessados: LUCAS, Maria Clara de Almeida. Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ: os santos 
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também o capítulo intitulado “O original em castelhano do ‘Flos sanctorum’ de 1513”, presente na seguinte obra: 
MARTINS, Mário. Estudos de cultura medieval. Lisboa: Verbo, 1969. 
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obra é uma tradução de um original em castelhano presente no British Museum
132
 cujo texto, 
por sua vez, teria sido transladado de um manuscrito latino da Legenda Áurea de Jacopo de 
Varazze (códice alc. 39).  
A vida de Francisco presente neste Flos Sanctorum em português tomou como 
modelo, conforme pudemos apurar, a Vita Secunda (1246-1247) escrita por Tomás de Celano, 
já que parece ser essa obra a matriz hagiográfica sãofranciscana da Legenda Áurea. Deve-se 
acrescentar ainda que Varazze parece não ter tido contato com a Legenda Maior, o que faz 




É curioso o fato de os investigadores ainda não terem dado muita atenção à 
construção hagiográfica de Francisco na Legenda Áurea, visto ser ela um dos primeiros 
documentos a tratar da estigmatização do santo. Não sendo essa uma obra central do presente 
estudo, por não pertencer à cultura letrada portuguesa, ainda assim se tornam importantes 
alguns apontamentos acerca do texto de Varazze, não só pelo motivo acima indicado, mas 
também pela sua grande circulação e sucesso – comprovados pelos seus quase 1.100 
manuscritos ainda existentes –, alargando-se também por toda a Idade Moderna com 
traduções para diversas línguas vernáculas. Se as legendas de Tomás de Celano – e todas as 
demais Vidas do santo – deviam ser destruídas após a publicação da Legenda Maior, o 
mesmo não aconteceu à Legenda Áurea, que colaborou na divulgação de uma imagem de 
Francisco semelhante à arquitetada pelo primeiro hagiógrafo, apesar de algumas diferenças. 
Relativamente à cena da estigmatização, essas diferenças tonam-se nítidas no cotejamento dos 
textos. A seguir, colocamos em paralelo a narrativa presente na Legenda Áurea e as duas 
produzidas por Celano, presentes na Vita Prima (entre 1228 e 1229) e no Tratactus de 













                                                          
132
 La legenda de los Sanctos, British Museum, Dep. Printed, cap. IB 53235, ordem OS/9/7167. 
133
 A data precisa do texto está envolta por um assíduo debate entre os especialistas: para M. Sticco entre 1253 e 
1270; 1265 para A. Boureau; para B. Dunn-Lardeau, entre 1261 e 1266; entre 1252 e 1260 para G. Philippart 
(Cf. FRANCO JÚNIOR, 2011, p. 11, nota 1). 
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1Cel (3, 94) 3Cel (2, 4) Legenda Aurea (cap. 144) 
Faciente ipso moram in 
eremitorio, quod a loco in quo 
positum est Alverna nominatur, 
duobus annis antequam animam 
redderet caelo, vidit in visione 
Dei virum unum, quasi Seraphim 
sex alas habentem, stantem supra 
se, manibus extensis ac pedibus 




Duobus annis antequam spiritum 
redderet caelo, in eremitorio quod 
Alverna dicitur et est in provincia 
Tusciae, ubi devotae 
contemplationis secessibus iam 
totus caelesti gloriae intendebat, 
vidit in visione Seraph in cruce 
positum, sex alas habentem, supra 
se extensum, manibus et pedibus 
cruci affixum (destaque nosso)
135
. 
In visione servus Dei supra se 
seraphin crucifixum adspexit, qui 
crucifixionis suae sic ei evidenter 
impressit, ut crucifixus videretur 
et ipse. Consignantur manus et 
pedes et ladus crucis charactere, 
sed diligente studio ab omnium 
oculis ipsa stigmata abscondebat. 
Quidam tamen haec in vita 
viderunt, sed in morte plurimi 
conspexerunt (destaque nosso)
136
 .  
 
Os três textos ressaltam que o serafim teria aparecido durante uma visão, o que 
pode ser comprovado pelas expressões utilizadas, respectivamente “in visione [...] adspexit”; 
“vidit in visione”; e, novamente, “vidit in visione”. Portanto, a aparição do anjo, no 
entendimento de Celano e de Varazze, teria se dado no âmbito místico, não tendo 
necessariamente relação com a realidade físico-externa. Diferentemente, a Legenda Maior 
procura ressaltar o caráter físico da aparição angélica, sendo que, em nenhum momento, S. 
Boaventura refere que Francisco estava diante de uma “visão mística”, mas de uma “realidade 
mística”: “[...] quodam mane circa festum Exaltationis sanctae Crucis, dum oraret in latere 
montis, vidit Seraph unum sex alas habentem, tam ignitas quam splendidas, de caelorum 
sublimitate descendere”137 (LM XIII, 3 – destaque nosso). A expressão utilizada é “vidit 
Seraph”, ou seja, Francisco “viu o serafim”, expressão essa que contrasta com a empregada 
por Celano e Varazze: “viu em visão”.  
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 “Numa estadia que fez no eremitério chamado Alverne, que tem este nome por causa de sua localização, dois 
anos antes de entregar sua alma ao céu, teve uma visão de Deus em que viu um homem, com aparência de 
Serafim de seis asas, que pairou acima dele com os braços abertos e os pés juntos, pregado numa cruz”. 
135
 “O modo da aparição foi este. Dois anos antes de entregar o espírito ao céu, no eremitério chamado Alverne, 
na província da Toscana, onde já estava todo entregue ao retiro da contemplação da glória celeste, teve uma 
visão de um Serafim posto numa cruz, com seis asas e pairando sobre ele, com as mãos e os pés pregados na 
cruz”.  
136
 Texto original colhido da seguinte edição: Legenda Aurea, vulgo historia lombardica dicta. Recensuit: 
Theodor Graesse. Editio secunda. Lipsiae: Impenis Librariae Arnoldianae, 1850. Tradução: “Em uma visão, o 
escravo de Deus viu acima dele um serafim crucificado que lhe imprimiu as marcas de sua crucificação de 
maneira tão evidente que parecia ter sido ele próprio o crucificado. Suas mãos, seus pés e seu flanco foram 
marcados com a ferida da cruz; mas com cuidado ele escondeu dos olhos de todos esses estigmas. A existência 
real desses estigmas foi confirmada por muitos milagres, dos quais basta relatar dois, ocorridos depois de seu 
falecimento”. Tradução presente na seguinte edição: VARAZZE, Jacopo de. Legenda Áurea: vidas de santos. 
Tradução do latim, apresentação, notas e seleção iconográfica de Hilario Franco Júnior. São Paulo: Companhia 
das Letras, 2011, p. 841. 
137
 “[...] estando próxima a festa da Exaltação da Santa Cruz; e eis que ele viu descer do alto do céu um serafim 
de seis asas brilhantes como fogo”. 
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Embora a narrativa da Legenda Áurea aproxime-se das produzidas pelo primeiro 
hagiógrafo, apresenta também uma diferença importante, pois, diversamente de Celano e 
também de S. Boaventura, não oferece qualquer descrição pormenorizada do serafim. Por que 
Varazze teria procedido dessa maneira? A resposta mais imediata seria porque a narrativa do 
texto do dominicano – como de qualquer Flos Sanctorum – é de natureza breve, o que 
obrigaria o autor a eliminar descrições desnecessárias. Mas por que teria o autor optado por 
não dar detalhes justamente da estigmatização tendo em vista que este é o milagre mais 
importante e largamente valorizado da hagiografia sãofranciscana? Acreditamos que Varazze 
não desejasse vincular a imagem de S. Francisco aos serafins retratados no Livro de Isaías, os 
quais o profeta teria visto em visão. A descrição dos serafins isaíticos é tomada pela maioria 
dos hagiógrafos medievais como modelo para a caracterização do serafim do monte Alverne. 
Isaías teria visto, acima do trono do Senhor, em pé, vários serafins, “cada um com seis asas: 
com duas cobriam a face, com duas cobriam os pés e com duas voavam” (Is 6, 1-2). A 
estratégia de associação figural entre os serafins visto pelo profeta e aquele surgido a S. 
Francisco está nítida em Celano e Boaventura, associação essa que o autor da Legenda Áurea 
silencia limitando-se a afirmar apenas que Francisco teria visto um “seraphin crucifixum” 
[“serafim crucificado”].  
  Ora, sendo o Flos Sanctorum em português tradução de uma versão castelhana 
da Legenda Áurea, como já aludimos, não poderia deixar de fazer eco ao original em latim, 
como demonstra o excerto destacado a seguir: 
 
E o seruo de Deos vyo en visom sobre sy o seraphi em maneyra de crucifixo. E ẽ tal 
maneyra pos nelle as suas chagas: q̃ elle mesmo parecia crucifixo. E o bẽaventurado 
Sam Francisco, trazia o signal do crucificado em seus pees & ẽ suas maãos e en seu 
lado sendo viuo, e ẽ cada huũ trazia suas feridas como quer q̃ as cobria quãto podia 
que lhas nõ visse nẽguẽ. E como quer que alguũs lhas vissem na vida empo muytos 
mais lhas virõ despois de sua morte (Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ, fol. CXLVII 
v). 
 
Nota-se que, na versão portuguesa, o tradutor toma o cuidado de manter o 
significado original pretendido por Varazze, ou seja, o fato de ter sido o serafim a imprimir as 
marcas no corpo de Francisco, como claramente delata o trecho “ẽ tal maneyra pos nelle as 
suas chagas” cujo sujeito elíptico do verbo “pos”, presente no período antecedente, é o 
próprio serafim crucificado. Além disso, silencia-se sobre a quantidade e disposição das asas 
do serafim em objeção à tradição que vê a aparição dos serafins isaíticos como figura do 




2.2. Crónicas da Ordem dos Frades Menores (1557-1570), de Frei Marcos de Lisboa (1511-
1591) 
 
As Crónicas da Ordem dos Frades Menores, principal obra de nosso corpus de 
trabalho, é o texto mais importante da tradição franciscana de Portugal, um divisor de águas 
na história da Ordem nesse país e fonte para a maioria dos que, depois de Frei Marcos, 
escreveriam sobre S. Francisco, não só em terras lusitanas, mas também em grande parte da 
Europa, como revelam suas diversas traduções para as quais já chamamos a atenção. 
Concordamos com Felice Accrocca para quem o sucesso editorial das Crónicas se deve a 
diversos fatores: 1 - a natureza compilatória do texto, no qual o autor conseguiu fundir 
tradições tão diversas, como as legendas de S. Boaventura à tradição leonina, Tomás de 
Celano aos textos dos espirituais, estratégia que certamente “agradou a gregos e troianos”; 2 - 
o destaque dado a alguns eventos maravilhosos da vida do santo, bem ao gosto popular, e 
silenciados nos textos dos primeiros hagiógrafos; 3 - a tendência em dramatizar eventos que 
aparecem nas fontes antecedentes; 4 – o fato de publicar junto à Vida de Francisco um largo 
corpus dos escritos do santo; 5 – dá-las ao prelo em vernáculo é outro fator decisivo, já que 
facilitou sua difusão junto àqueles que não dominavam o latim, como as monjas franciscanas 
e os frades leigos
138
.  
Como lembra Carvalho, é curioso essa obra ter sido escrita por um português e em 
língua portuguesa, já que não versava sobre assunto propriamente lusitano e não se destinava 
apenas ao público português
139
. Acrescenta-se ainda o fato da língua nacional possuir 
limitações no que diz respeito à divulgação de um trabalho de tamanha magnitude. Carvalho 
sugere que essa barreira fora sentida por Fr. Marcos, que teria optado por escrever a terceira 
parte da obra em castelhano, o que, segundo António Saraiva, facilitaria sua divulgação e 
tradução para outras línguas, principalmente ao italiano.
140
 
Concordamos com Saraiva quando defende que a obra de Frei Marcos é 
continuadora de uma tradição presente em Portugal desde o século XIV, principalmente com 
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 Cf. ACCROCCA, Felice. “‘Non sai tu che S. Francesco è in terra un angelo del cielo’. L’immagine di san 
Francesco nelle Croniche di Marco da Lisbona”. In: Frei Marcos de Lisboa: cronista franciscano e bispo do 
Porto. Porto: Centro Interuniversitário de História da Espiritualidade (C.I.U.H.E.); Instituto de Cultura 
Portuguesa; Faculdade de Letras do Porto, 2002, p. 243-244. 
139
 Cf. CARVALHO, José Adriano de Freitas. “Para a história de um texto e de uma fonte das Crónicas de Fr. 
Marcos de Lisboa: o Floreto – ou os ‘Floretos’? – de S. Francisco”. In: Frei Marcos de Lisboa: cronista 
franciscano e bispo do Porto. Porto: Centro Interuniversitário de História da Espiritualidade (C.I.U.H.E.); 
Instituto de Cultura Portuguesa; Faculdade de Letras do Porto; 2002b, p. 09. 
140
 Cf. SARAIVA, António José. O crepúsculo da Idade Média em Portugal. Lisboa: Gradiva, 1998, p. 79. 
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a versão portuguesa das Crónicas dos 24 Gerais
141
. No entanto, no nosso entendimento, as 
Crónicas de Frei Marcos têm uma tendência conciliatória, convergindo textos e tradições das 
mais díspares dentro do franciscanismo, não valorizando somente aquela vertente 
espiritualizante a que estão ligadas as crônicas dos gerais. Saraiva afirma também que Frei 
Marcos nutria apreço pelos espirituais como João de Parma (1208-1289) e Ubertino de Casale 
(1259-1330)
142
, com o que concordamos, mas o erro dele está em silenciar seu apreço pela 
tradição conciliatória boaventuriana. Se o modelo para a escrita da Vida de Francisco no Ho 
Flos Sanctorum em Lingoagẽ Portugues foram, indiretamente, as legendas de Tomás de 
Celano, as Crónicas, diferentemente, emulam, em sua maior parte, as legendas de S. 
Boaventura. Essa constatação, reconheçamos, não é novidade, já que Felice Accrocca 
lucidamente já a examinou em “‘Non sai tu che S. Francesco è in terra un angelo del cielo’. 
L’immagine di san Francesco nelle Croniche di Marco da Lisbona”143. Nesse artigo, o autor 
chama a atenção para as diversas obras utilizadas pelo frade português na construção da Vida 
de Francisco, “fundindo fontes de diversas tradições” (ACCROCCA, 2002, p. 227)144. Nesse 
exercício de produção textual, “Marcos soube construir uma narrativa que, em sua estrutura 
geral, reproduzia a Legenda Maior de Boaventura” (ACCROCCA, 2002, p. 227). O cronista 
utiliza a legenda de Boaventura como uma espécie de espinha dorsal, um alicerce sobre o qual 
enxerta narrativas provenientes de diversas fontes. Nesse sentido, como já notou José Adriano 
de Freitas Carvalho, a Legenda Maior “funciona – muitas vezes, mas nem sempre – como a 
introdução ao tema ou aspecto da biografia de Francisco que Marcos de Lisboa quer 
desenvolver” (2002b, p. 56). Accrocca constata também que a narrativa não segue uma ordem 
cronológico-linear, já que, a sequência é rompida, muitas vezes, para expor eventos os mais 
diversos
145
. Além disso, o mesmo investigador lembra que esse não é um método de produção 
textual totalmente novo entre os franciscanos, pois Tomás de Celano, no Memoriale in 
desiderio animae (chamada também de Vita Secunda)
146
 e o próprio Boaventura, na Legenda 
Maior, seguiram a mesma tendência
147
. Accrocca, portanto, parece desvendar o “método” de 
                                                          
141
 Não confundi-las com as Crónicas de Frei Marcos de Lisboa. Delas há uma edição do início do século XX: 
Crónica da Ordem dos Frades Menores (1209-1285) – 2 volumes. Introdução, anotações, glossário e índice 
onomástico por José Joaquim Nunes. Coimbra: Imprensa da Universidade, 1918. 
142
 Cf. SARAIVA, António José. op. cit., 1998, p. 80. 
143
 Cf. ACCROCCA, Felice. op.cit., 2002. 
144
 Sobre as diversas fontes utilizadas por Frei Marcos para a construção da vida de S. Francisco, veja também 
(principalmente as páginas de 9 a 11): CARVALHO, José Adriano de Freitas. op. cit., 2002. 
145
 Cf. ACCROCCA, Felice. op.cit., p. 227. 
146
 Cf. Ibidem, p. 227. 
147
 Para mais detalhes da estrutura geral da Vida de S. Franciosco nas Crónicas, veja o artigo de Accrocca que 
temos citado, especificamente a parte intitulada “La vita di san Francesco: un’architettura ispirata dalla Legenda 
maior”, entre as páginas 227-234. 
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produção textual levado a cabo por Frei Marcos: “nas seções em que segue uma ordem 
cronológica e no livro terceiro, Marcos utiliza provavelmente a Legenda Maior de 
Boaventura; nas seções temáticas, ao contrário, segue fontes diversas” (2002, p. 239). Se 
pouco conhecemos sobre os “métodos” de produção textual na Idade Moderna, o mesmo, 
segundo Carvalho, não se aplica a Frei Marcos, já que “podemos entrevê-lo [...] quando o 
vemos ler, selecionar e copiar os volumes das ‘infinitas’ [...] Chronicas geraes de Mariano de 
Florença na biblioteca do convento de S. Salvador de Florença”148 (2002b, p. 55).  
Antes de examinar a narrativa da estigmatização presente nas Crónicas – e a 
interpretação que temos chamado “hermenêutica seráfica” nelas presente – são necessárias 
algumas notas comparativas entre o texto de S. Boaventura e o de Frei Marcos de Lisboa, 
exercício que nos ajudará a compreender melhor o processo de criação narrativa efetuado pelo 
frade português na construção da personagem santoral. Frei Marcos não somente transcreve 
trechos inteiros das legendas boaventurianas, como também compartilha de sua filosofia 
metafísica.  Tal constatação fica patente desde o início do texto, quando o cronista, criticando 
os autores pagãos, declara que eles carecem da fé e da verdadeira luz, o que torna cega e vã 
sua virtude
149
. O autor permanece fiel a uma tradição que remonta, na história franciscana, ao 
Doctor Seraphicus, que, por sua vez, a teria herdado de Santo Agostinho. A “metáfora da luz” 
é um dos pontos centrais da filosofia boaventuriana e fez escola dentro do movimento que se 
convencionou chamar de “pensamento franciscano”. Para Philotheus Boehner e Étienne 
Gilson, “em São Boaventura a teoria agostiniana da iluminação toma plena consciência de si 
mesma e recebe sua mais rigorosa aplicação” (BOEHNER; GILSON, 1995, p. 438). Nele, a 
verdade é uma luz que dissipa as trevas interiores e as sombras que impossibilitam o 
conhecimento; o bem é uma luz que age no interior do homem direcionando sua ação para a 
caridade; o homem só pode atingir o conhecimento mediante a presença iluminadora de Deus 
em sua alma. O divino habita o mundo e o ilumina por meio do “vestígio”, da “imagem” e da 
“semelhança”, estando o primeiro relacionado às criaturas irracionais, o segundo às criaturas 
intelectuais, e o último às criaturas deiformes. Tudo o que foi criado contém a luz divina e isto 
caracteriza a “metáfora da iluminação”: todas as criaturas possuem resquícios divinos, 
aproximando criador e criaturas. Desta forma, graças a esta “metáfora da iluminação”, o 
mundo apresenta-se repleto de sinais divinos, como um templo sagrado que anuncia o 
mistério de Deus. De acordo com Gerald Cresta, em São Boaventura, “o caminho iluminativo 
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 A obra de Mariano de Florença a que se refere Frei Marcos com o título Chronicas geraes são os Fasciculus 
chronicarum ordinis minorum, em cinco livros, hoje perdidos. 
149
 Cf. Crónicas, Prol. I. 
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será aquele que permite alcançar o ‘esplendor da verdade’ e a ‘visão manifesta da suprema 
verdade’” (CRESTA, 2012, p. 22).         
No Itinerarium mentis in Deum – tratado místico elucidativo da “metáfora da luz” 
– Boaventura inicia invocando Deus como Patre luminum, que, por meio de sua luz, é fonte 
de todo o conhecimento. O autor pede que este “Pai das luzes” “illuminatos oculos mentis 
nostrae ad dirigendos pedes nostros in viam pacis illius” (Prol. 1) [“ilumine os olhos de nossa 
mente para guiar os nossos passos no caminho daquela paz” – tradução nossa]. Assim, na 
espiritualidade boaventurina, é impossível qualquer conhecimento fora da luz divina. Do 
mesmo modo, em Marcos de Lisboa, a “metáfora da luz” é essencial. O autor português chega 
à conclusão de que os gentios não merecem crédito, pois o conhecimento que produziram não 
foi construído sob a influência da luz divina, ou, nas palavras do cronista, os pagãos 
“careceram da fé e da verdadeira luz que só alumia e faz bom o coração humano” (Crónicas, 
Prol. I). Afirma ainda o cronista que 
 
(...) naquele tempo de noite escura, dauam aos homẽ algũa fraca luz & conhecimento 
da virtude, mais com palavras que com obras, mas em o dia claro & luz do sol IESV 
Christo summa verdade & perfeiçam, ficaõ os gẽtios escuros & de baixa estima aos 
Christãos, que ja tem olhos de fee pera conhecer, julgar & condenar o mundo & seus 
sapientes, porque o spiritual homem, diz Saõ Paulo, tudo conhece & julga segundo 
seu preço verdadeiro (Crónicas, Prol. I). 
 
Para Marcos de Lisboa, o passado gentílico é um “tempo de pouca luz” em 
contraste com o presente cristão, iluminado e propagador do conhecimento. As antíteses, 
algumas claramente notáveis e outras escondidas nas tessituras textuais, objetivam construir a 
“metáfora da luz”: “tempo de pouca luz” X “tempo de iluminação” (“dia claro”); “época 
pagã” X “época cristã”; “gentios” X “cristãos”;  “sabedoria mundana” (“o mundo e seus 
sábios”) X “sabedoria divina”; “homem mundano” X “homem espiritual”.  Para Marcos de 
Lisboa, Deus é como uma estrela que espalha luz na obscuridade do conhecimento humano, 
ou seja, a divindade é um grande astro que proporciona o conhecimento. Assim como o sol 
ilumina a terra tornando possível a visão das criaturas, Deus ilumina o conhecimento humano 
para que o homem transcenda as criaturas e consiga ver com clareza o itinerarium que o leva 
a Deus. Os santos, cujas vidas são narradas por Marcos de Lisboa, viveram, na perspectiva do 
cronista, sob a influência desta luz divina e podem servir como exemplo e modelo a outros 
cristãos. 
O início da Vida de S. Francisco presente no texto quinhentista é majoritariamente 
transcrito da Legenda Menor, como comprova o cotejamento dos textos: 
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Lm (1, 1) 
Apparuit gratia Dei Salvatoris nostri diebus 
istis novissimis in servo suo Francisco, quem 
Pater misericordiarum et luminum in tam larga 
dulcedinis benedictione praevenit, quod sicut ex 
vitae ipsius decursu luculenter apparet, non 
solum de mundialibus tenebris eduxit in lucem, 
sed et perfectis effecit virtutum praerogativis et 
meritis celebrem, nec non et praeclaris circa eum 
crucis ostensis mysteriis insigniter demonstravit 
illustrem. Hic nimirum de vallis Spoletanae 
partibus, civitate Assisii, trahens originem, 
primumque Ioannes vocatus a matre, dehinc 
Franciscus a patre, nominationis quidem 




Crónicas, (I,  fol. 1r) 
Apareceo a graça de Deos nosso Saluador nestes 
derradeiros tẽpos em seu seruo Francisco, o qual o 
padre das misericordias & lunes quis dotar de tão 
largas merces de sua benignidade, q̃ (como no 
discurso de sua vida claramente se ve) não sò das 
treuas do mũdo o trouxe à verdadeira luz, mas o fez 
grande em merecimentos em perfeição de toda 
virtude, & cõ muy esclarecidos misterios da cruz, q̃ 
lhe particularmente comunicou, em sua igreja 
marauilhosamẽte o exalçou & deu lugar & estado 
muy ilustre. Foy este varão Francisco de Italia do 
valle Spoletino, natural da cidade de Assis, & seu 
nascimento no anno de Christo de mil cento & 
oitenta & dous. Seu pay era mercador rico de honesta 
& limpa geração, & chamauase Pero Bernardez, & 
sua mãy dona Picha muy hõrada & deuota matrona. 
Em seu baptismo lhe foy posto nome Ioão per sua 
mãy, o qual despois em a chrisma lhe tirou o pay, & 
fez chamar Francisco.  
 
Frei Marcos não executa somente a transcrição do texto boaventuriano para o 
português, mas, tomando-o como modelo, insere também diversos elementos colhidos doutros 
autores. No início da narrativa, às margens do texto, encontramos apenas a referência “S. 
Boauẽtura”. O autor não precisa se o texto base é a Legenda Maior ou a Legenda Menor151, 
também não indica o capítulo de que é retirado o excerto compilado, prática comum no 
período em que escreve
152
. Precisamente quando narra sobre a mudança de nome do santo, 
indica “Liuro das conformidades”. Trata-se do De Conformitate Vitae B. P. Francisco ad 
Vitam Domini Nostri Jesu Christi (1385-1390), de Bartolomeu de Pisa (1338-1401), de que o 
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 Lm 1, 1: “A graça salvífica de Deus apareceu nestes últimos tempos na pessoa de seu servo Francisco. O Pai 
das misericórdias e das luzes lhe preparou, em sua bondade, uma tal profusão de graças, como vemos ao longo 
de toda a sua vida, que não só o tirou das trevas da vida mundana conduzindo-o à luz, mas também o tornou 
famoso pela perfeição de suas virtudes e méritos, chegando mesmo ao estupendo e raro favor de imprimir em seu 
corpo os gloriosos mistérios da cruz. Natural da cidade de Assis, terras do vale de Espoleto, fora de início 
chamado por sua Mãe de João; seu pai lhe deu o nome de Francisco; mas, se conservou o nome que o pai lhe 
dera, não perdeu, contudo, a graça contida no que sua Mãe escolhera para ele”. 
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 A estreita semelhança entre as duas legendas boaventurianas – a Legenda Menor é uma espécie de resumo 
fidedigno da Legenda Maior, transcrevendo diversos trechos dessa – e a falta de informação precisa do autor – 
claramente aceitável no período em que escreve – levaram-nos a pensar, primeiramente, na Legenda Maior como 
sendo o modelo de Frei Marcos para o início da Vida de Francisco, diferentemente do que agora propomos.  
Exploramos a primeira hipótese, como resultado parcial da presente investigação, em artigo publicado em 2015 
nos Cuadernos Medievales, editados pelo “Grupo de Investigación y Estudios Medievales” (GIEM) da Facultad 
de Humanidades de la Universidad Nacional de Mar del Plata. Segue referência completa: MAERKI, Thiago. “O 
‘pensamento analógico’ nas Crónicas da Ordem dos Frades Menores, de Marcos de Lisboa”. Cuadernos 
Medievales, n. 18 (june), 2015, p. 83-101, 2015.  
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 Sobre esse aspecto, Accrocca (2002, p. 240; nota 42) refere que as indicações textuais de Frei Marcos são, 
muitas vezes, lacunosas e imprecisas porque o objetivo do autor é dar credibilidade à narrativa e que não 
devemos entendê-las por meio dos critérios modernos de citação textual. 
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autor retira detalhes e outros eventos – silenciados tanto por Boaventura quanto por Celano – 
tais como o nome da mãe de Francisco e a ocasião em que teve o nome trocado: João, que 
recebera da mãe no batismo e a sua mudança para Francisco, por intervenção paterna, na 
crisma.  Apreende-se dessa estratégica de produção textual um método cujo dorso central é 
formado pelas legendas boaventurianas, servindo-se Frei Marcos de outros autores e obras 
quando deseja acrescentar informações e eventos não narrados pelo Doctor Seraphicus. Após 
expor a mudança de nome aludida, Frei Marcos abandona o texto boaventuriano para narrar o 
nascimento de Francisco. O autor declara que o nascimento do santo teria ocorrido em uma 
estrebaria
153
, evento esse retratado por Benozzo Gozzoli (1421-1497) em uma pintura 
intitulada Nascita di San Francesco (1452) presente na Igreja de São Francisco de 
Montefalco. Eis a narrativa de Frei Marcos:  
 
[...] antes de seu nascimẽto estãdo a mãy cõ dores de parto algũs dias muy 
angustiada, chegou à porta hũ pobre peregrino, & recebẽdo esmola disse a quem 
lhas trouxe. Essa molher que està pera parir, leuẽna a hũa estrebaria & logo parirà, & 
leuada a hũa estrebaria mais perto das suas casas, pario logo. E neste lugar onde 
nasceo S. Francisco està hũa capela em memoria do seu nascimẽto, que Christo quis 
q̃ fosse semelhãte ao seu, em lugar vil & pobre & tẽ pintada a historia deste milagre, 
e chamãlhe S. Francisco piquenino (Crónicas, fol. 1r-1v).  
 
O excerto narra que a mãe de Francisco estava sentindo as dores do parto já há 
alguns dias e, por isso, como a criança não nascia, sentia-se angustiada. Há, então, a 
intervenção divina por meio do vaticínio do pobre peregrino que indica à mulher o lugar onde 
deveria conceber o menino, ou seja, numa estrebaria. A intervenção divina ocorre 
precisamente porque o nascimento de Francisco devia concordar em tudo com o de Jesus, em 
decorrência do desejo do próprio Cristo. Pica, desconhecendo os desígnios divinos, não 
poderia dirigir-se ao lugar predestinado por Deus para o nascimento de seu filho, conjuntura 
que a impedia de dar à luz. Estando, porém, no lugar indicado pelo desconhecido peregrino, a 
mulher dá à luz imediatamente (“pario logo”), o que confirma o nascimento da criança como 
consequência do poder divino e da intervenção de Deus na história de Francisco. Portanto, o 
menino, na versão das Crónicas, esteve repleto da graça divina desde o nascimento até o final 
da vida. Na sequência, Frei Marcos indica a existência de uma capela em memória ao 
nascimento de Francisco exatamente no lugar onde ocorrera o milagre e que tinha 
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 Se, como alude Felice Accrocca (2002, p. 238-239), Bartolomeu de Pisa não retrata o nascimento de 
Francisco em tais circunstâncias, é inegável que a conformidade entre o nascimento do santo e o de Jesus está na 
órbita do paralelismo criado por ele no De conformitate. 
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conhecimento de uma pintura a retratar o prodígio (seria a pintura de Gozzoli?), detalhes que, 
na estrutura interna da narrativa, funcionam como constatação do milagre.  
A relação de concordância entre dois eventos é uma atitude hermenêutica 
largamente explorada pelos autores cristãos e que se dá in factis. Dessa forma, a Patrística, de 
uma maneira geral, interpretou o Novo Testamento como concretização do Antigo Testamento. 
É a produção do texto, como defende Paul Ricoeur
154, realizada em “camadas interpretativas”. 
Esse tipo de exegese do texto sagrado, no entanto, não foi iniciado pelos Padres da Igreja, mas 
encontra seus fundamentos nas próprias Sagradas Escrituras. Um exemplo pode ser 
encontrado no Evangelho de Mateus, que interpreta o texto de Isaías de forma a atualizá-lo, 
revelando que o que lá se profetizou acontece no tempo em que escreve. “Eis que a jovem 
concebeu e dará à luz um filho e pôr-lhe-á o nome de Emanuel” (Is 7, 14). Em Mateus, cita-se 
inclusive esse versículo isaítico e indica-se claramente o “método” de criação textual:  
 
[...] eis que o Anjo do Senhor manifestou-se a ele em sonho, dizendo: “José, filho de 
Davi, não temas receber Maria, tua mulher, pois o que nela foi gerado vem do 
Espírito Santo. Ela dará à luz um filho e tu o chamarás com o nome de Jesus [...]”. 
Tudo isso aconteceu para que se cumprisse o que o Senhor havia dito pelo profeta: 
Eis que a virgem conceberá e dará à luz um filho e o chamarão com o nome de 
Emanuel, o que traduzido significa: “Deus está conosco” (Mt 1, 20-23). 
 
“Tudo isso aconteceu para que se cumprisse o que o Senhor havia dito pelo 
profeta”, sentença que comprova o procedimento hermenêutico-analógico executado por 
Mateus. Com o nascimento de Jesus, cumpre-se a profecia de Isaías; Mateus a repete, 
colhendo-a do texto do profeta e dando a ela uma nova roupagem. A profecia não somente é 
cumprida, ela também é atualizada. Outro exemplo dessa estratégia hermenêutica é colocado 
na boca de Jesus, no Evangelho de Lucas: “Pois eu vos digo, é preciso que se cumpra em mim 
o que está escrito: Ele foi contado entre os iníquos” (Lc 22, 37). Novamente o texto base é o 
Livro de Isaías: “[...] visto que entregou a sua alma à morte e foi contado com os 
transgressores [...] (Is 53, 12).  
Frei Marcos emprega o mesmo procedimento hermenêutico ao escrever a Vida de 
S. Francisco, não somente porque colhia exemplos nas Sagradas Escrituras, mas também 
porque tinha S. Boaventura como modelo, ele que, como veremos, foi um hábil 
propagandeador desse modelo hermenêutico. Apesar disso, há um elemento novo na narrativa 
das Crónicas, um acréscimo não encontrado nos outros textos que temos examinado: tudo se 
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realiza porque Deus quer. Francisco nasce semelhantemente a Cristo não apenas para que se 
cumpra uma profecia, mas também porque esse era o desejo divino. Por causa dele, Francisco 
também nasce em uma manjedoura. 
 
As Crónicas e a hermenêutica seráfica 
 
Vários investigadores já chamaram a atenção para a importância que adquirem os 
paratextos das obras impressas na Idade Moderna
155
. Nesse sentido, entendemos que os 
prólogos e aprovações constantes das Crónicas são essenciais para entender o processo de 
composição textual empregado por Frei Marcos de Lisboa, ou seja, a intepretação figural 
levada a cabo pelo autor. Por isso, é imprescindível estudá-las comparativamente não só com 
as legendas de S. Boaventura – como já sugerimos – mas também em diálogo com seus 
paratextos. No “Prologo em qve se declara o intento do Spirito sancto, em a instituição da 
sagrada Religiaõ dos Menores”, por exemplo, o autor parece revelar o procedimento adotado 
na composição do texto, principalmente da Vida de S. Francisco. O modelo tomado pelo autor 
são as Sagradas Escrituras, ou, mais especificamente, a correspondência entre Antigo e Novo 
Testamento.  Segundo o autor, o texto veterotestamentário é “hum prologo que Deos fez por 
respecto do nouo” (Crónicas, Prol. II, fol. 1r). Dessa maneira, “seguir os exemplos das 
escrituras”, continua o cronista, “pareceo muy conveniente fazerse prologo à presente obra” 
(Crónicas, Prólogo II, fol. 1r). Portanto, é indiscutível que o modelo de composição textual é-
lhe dado pelo próprio texto sagrado, o qual procura imitar. Em vista dessa emulação, Frei 
Marcos também escreve um prólogo que antecede as Vidas de santos, prólogo esse que possui 
objetivo de orientar os leitores para que possam tirar o maior proveito possível da obra e não 
se desviem da intenção do autor
156
. 
Se o modelo é tomado das próprias Sagradas Escrituras, a inspiração, ou a 
inventio, de acordo com o cronista, provém de Deus, já que lhe é dada pelo próprio Espírito 
Santo. Dessa maneira, Frei Marcos parece colocar as Crónicas no rol dos textos inspirados, 
cujos autores tornam-se instrumento de Deus para que a vontade dele se materialize em 
moldura textual, conforme se explicita no seguinte excerto: 
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 Separamos de uma literatura ainda crescente os seguintes trabalhos: ARREDONDO, María Soledad; CIVIL, 
Pierre; MONER, Michel (Edts.). Paratextos en la literatura española (siglos XV-XVIII). Madrid: Collection de 
la Casa Velásquez (111), 2009; MONER, Michel; LAFON, Michel (Eds.). “Le Livre et  l’édition  dans  le  
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livres et lecteurs en Espagne au XVII
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Nem teremos muito trabalho em inuentar o prologo, porque o mesmo Spirito sancto 
nolo tirou, querendo que esta sua obra fosse figurada & significada em o velho 
testamento, & profetizada em o nouo, donde podessemos contemplar a alteza & 
perfeiçaõ deste estado (Crónicas, Prol. II, fol. 1r).  
 
Esse trecho, além de destacar a inventio, evidencia também a construção figural 
cara à hermenêutica cristã e tão bem empregada, como veremos, por Frei Marcos na 
composição das Crónicas. O autor faz com que o leitor anteveja o “jogo hermenêutico” que 
permeia a história da Ordem que escreve e que terá decisivas implicações para a Vida de 
Francisco que apresenta. No excerto, o termo “obra” refere-se à Ordem dos Frades Menores, 
que foi – note o vocábulo utilizado pelo cronista – “figurada” no Antigo Testamento. Portanto, 
no texto veterotestamentário proclama, em chave figurativa, o surgimento da Ordem que, 
antes de existir, seria ainda profetizada pelo Novo Testamento. De acordo com Felice 
Accrocca, o cronista apresenta “a religio minorítica como o fruto da ação providencial de 
Deus, que há tempos havia preparado o caminho para este novo ideal de perfeição” (2002, p. 
235). Seguindo esse modelo hermenêutico, Frei Marcos vê a comunidade ascética dos 
Recabitas como figura da Ordem. Segundo o Livro de Jeremias, as principais características 
dessa comunidade eram não edificar casas, não possuir vinhas ou campos, mas viver em 
tendas
157
. Após apresentar a narrativa bíblica, o cronista associa-a à regra dos Frades Menores 
nos seguintes termos: 
 
Naõ faltara varaõ justo da geração de Ionadab. Rechabita que viua em minha 
presença pera sempre. Figura taõ expressa quanto àquelle antigo estado compadecia, 
& taõ particular da religião dos frades Menores do Seraphico padre Saõ Francisco, 
que pouca mais declaração ha mister que lela & cotejala com aquellas palauras da 
sua regra, os frades nenhũa cousa tenhaõ propria, nem casa, nem lugar, nem algũa 
outra cousa, mas como peregrinos & forasteiros em este mundo, com pobreza & 
humildade siruaõ ao Senhor (Crónicas, Prol. II, fol. 1v). 
 
Novamente o autor emprega o termo figura, ratificando o procedimento 
hermenêutico para o qual temos chamado a atenção. Além disso, há também uma questão 
pertinente ligada à essa interpretação: a comunidade dos Recabitas seria figura 
especificamente de que vertente da Ordem dos Frades Menores, já que, à altura da produção 
do texto, ela estava dividida em diversos grupos heterogêneos? Como apreende-se do excerto, 
para Frei Marcos, a comunidade descrita no Livro de Jeremias só pode ser relacionada ao 
movimento da observância ao qual, inclusive, pertencia o autor. Note que o cronista menciona 
                                                          
157
 Cf. Jr 35, 8-10. 
82 
 
e defende a vivência da regra, evidenciando o antigo estado de perfeição em que viviam os 
primeiros frades. Em outras palavras, a regra prescreve justamente o tipo de vida praticado 
pelos Recabitas. 
Explicitada essa hermenêutica figural, Frei Marcos trata de elucidar a outra 
declaração que há pouco fizera, procurando, no Novo Testamento, passagem que possa 
elucidar a profecia da Ordem também nele proclamada. Seguindo a Legenda Maior, a 
encontra no Apocalipse, tomando as Crónicas, desde o prólogo, o modelo apresentado pelo 
Doctor Seraphicus, como é possível verificar no seguinte trecho: 
 
E muy particularmente o amado discipulo Saõ Ioão Euangelista & Propheta 
prophetizou o tempo & estado do glorioso Padre São Francisco & seus filhos, em o 
sexto capitulo do Apocalypse em o abrimento do sexto sello dizendo. E como se 
abrisse o sexto sello, foy feito grande terremoto, & o sol se tornou escuro, como 
saco de cilicio, & a lúa pareceo toda ensanguentada, & as estrellas cairão do Ceo 
sobre a terra [...]. E vi outro Anjo que subia do nascimento do sol, & trazia o sinal de 
Deos viuo, & deu grandes brados aos quatro Anjos a que era encommendado fazer 
mal a terra & mar [...]. Esta prophecia de São Ioão, segundo dà testemunho 
Vbertino, São Boauentura seraphico Doctor a pregou, & affirrnou em hum capitulo 
prouincial em Paris, que se entendia do Padre Sam Francisco. E que elle era certo & 
por reuelaçoẽs diuinas que não podia duuidar, que São Francisco era o Anjo do 
sexto sello, & que em todos o senarios deste liuro do Apocalypse São Ioão punha os 
olhos em o collegio dos frades Menores perfectos imitadores de Christo. O mesmo 
affirmou frey Ioão de Parma varão sanctissimo, cuja santidade confirmou & mostrou 
nosso Senhor com muitos & muy grandes milagres (Crónicas, Prol. II, fol. 1r). 
 
Segundo apreende-se do excerto, para Frei Marcos de Lisboa, e segundo ele 
profetizado por S. João, o anjo do sexto selo apocalíptico é figura de S. Francisco, colocando 
tal interpretação sob a autoridade de Ubertino de Casale (1259-1330)
158
, de Frei João de 
Parma (1209-1289) e de S. Boaventura. Deste, além da referenciada afirmação que teria dado 
em um Capítulo Geral, em Paris, o cronista tem em conta, indubitavelmente, o prólogo da 
Legenda Maior, em que se narra: 
 
“[...] sicut ex ipsius vitae decursu luculenter apparet, rationabiliter comprobatur 
venisse in spiritu et virtute Eliae (cfr. Luc 1,17). Ideoque alterius amici Sponsi (cfr. 
Ioa 3,29), Apostoli et Evangelistae Ioannis vaticinatione veridica sub similitudine 
Angeli ascendentis ab ortu solis signumque Dei vivi habentis adstruitur non 
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 O cronista tem em vista o Arbor Vitae Crucifixae Jesu Christi, o qual, segundo declara o próprio Ubertino de 
Casale, estaria terminado em 1305. Sobre a circulação e presença desta obra em Portugal, veja os seguinte 
contributos de José Adriano de Freitas Carvalho: “Livros e leituras de espiritualidades franciscanos na segunda 
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(C.H.U.P.), v. 11, 1991, p. 65-93; “Achegas ao estudo da influência da Arbor Vitae e da Apocalypsis Nova no 
século XVI em Portugal”. Via Spiritus, v. 1, 1994, p. 55-109.  
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immerito designatus. Sub apertione namque sexti sigilli vidi, ait Ioannes in 
Apocalypsi, alterum Angelum ascendentem ab ortu solis, habentem signum Dei vivi 
(cfr. Apoc 6,12; 7,2). Hunc Dei nuntium amabilem Christo, imitabilem nobis et 
admirabilem mundo servum Dei fuisse Franciscum indubitabili fide colligimus, si 
culmen in eo eximiae sanctitatis advertimus, qua, inter homines vivens, imitator fuit 





Nota-se que, no prólogo da Legenda Maior, está presente a mesma hermenêutica 
figural encontrada nas Crónicas: o anjo do sexto selo apocalíptico é figura de Francisco e o 
surgimento dele fora profetizado pelo próprio autor do Apocalipse. Essa chave interpretativa 
está presente – implícita ou explicitamente – na maioria da produção letrada portuguesa 
dedicada ao santo, dado comprovado, por exemplo, pelo adjetivo “seráfico” colocado em 
muitos títulos de obras sobre S. Francisco ou sobre a Ordem fundada por ele
160
.  
Se essa chave hermenêutica arquitetada por Frei Marcos já fora, antes do presente 
trabalho, apontada por Felice Accrocca (2002), faltou analisá-la, no entanto, mais 
especificamente, pelo recurso figural à maneira que o entendeu, por exemplo, Erich 
Auerbach, para quem tal estratégia de construção textual teria sido largamente utilizada por 
Dante Alighieri, de forma especial no canto XI do Paraíso da Divina Comédia, na 
caracterização de S. Francisco
161
. O anjo do sexto selo apocalíptico, como vimos sugerindo, 
não apenas representa S. Francisco; o serafim, mais do que isso, é figura do fundador dos 
menores, como comprova o campo semântico empregado por Frei Marcos de Lisboa: “São 
Francisco era o Anjo do sexto sello” (Crónicas, Pro. II, fol. 1r); e os Recabitas são “figura taõ 
expressa” (Crónicas, Prol. II, fol. 1v) da Ordem dos Frades Menores. 
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del Serafin humano... (1647), de D. Francisco Manuel de Melo; Primazia Serafica na regiam da America... 
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 Sobre este aspecto veja o ensaio intitulado “São Francisco de Assis na Comédia de Dante”, presente em 
AUERBACH, Erich. Figura. Tradução de Duda Machado. São Paulo: Ática, 1997, p. 65-80. 
84 
 
A estigmatização de S. Francisco nas Crónicas 
 
Paralelamente a essa imagem seráfica do santo, e a ela relacionada, encontra-se a 
interpretação de S. Francisco como um Alter Christus que Deus enviaria ao mundo para, 
novamente, acalmar a ira divina decorrente dos pecados dos homens. Se o Antigo Testamento 
profetizara o nascimento de Cristo, o Novo anunciara a vinda de Francisco. Cristo e Francisco, 
portanto, estão inter-relacionados e atuam, nessa chave interpretativa – a despeito de qualquer 
visão heterodoxa – como faces diferentes da mesma moeda. Francisco apesar de não ser 
Cristo, tanto com ele se assemelha que com ele se confunde. A marca dessa semelhança são 
as próprias chagas, marcas essas que, numa linguagem mística, muito cara a S. Boaventura, 
assinalam a união entre o divino e o humano, entre Cristo e Francisco. Por isso, qualquer 
análise da construção hagiográfica de S. Francisco nas Letras portuguesas não deve passar à 
margem de considerar as várias narrativas da estigmatização do santo e das representações 
simbólicas que vão sendo construídas acerca das chagas no arco temporal que vai do século 
XVI ao XVIII. Nesse sentido, convém, principiando pelas Crónicas, examinar as narrativas 
sobre a estigmatização de S. Francisco colhidas de várias obras pertencentes à tradição 
portuguesa escritas nesse período. 
Tendo já ressaltado, por diversas vezes, a importância que as legendas de S. 
Boaventura adquirem para Frei Marcos de Lisboa, convém cotejar as narrativas que ambos 
oferecem sobre a estigmatização de S. Francisco. Para facilitar o estudo comparativo, 
dividimo-las e numeramo-las, atribuindo a cada parte similar um mesmo número. 
 
LM (XIII, 3) Lm (VI, 1-3) Crónicas (II, LV, fol. 103r-103v) 
 
1. Cum igitur seraphicis 
desideriorum ardoribus sursum 
ageretur in Deum et compassiva 
dulcedine in eum transformaretur, 





2. quodam mane circa festum 
Exaltationis sanctae Crucis, dum 
oraret in latere montis, vidit 
Seraph unum sex alas habentem, 
tam ignitas quam splendidas, de 





1. Dum igitur seraphicis 
desideriorum ardoribus sursum 
ageretur in Deum, et affectus 
compassiva teneritudine in eum 
transformaretur, cui ex caritate 




2. quodam mane circa festum 
Exaltationis sanctae Crucis in 
latere montis orans vidit quasi 
speciem unius Seraph sex alas tam 
fulgidas quam ignitas habentem de 





1. Pois como o glorioso padre S. 
Francisco com ardentissimos 
fervores & desejos celestiais, 
altissimamente fosse enleuado em 
Deos, & cõ hũa muy compassiva 
suauidade fosse transformado em o 
piadoso Iesu, por sua immensa 
charidade por nos crucificado,  
 
2. hũa  manhã junto da festa da 
exaltaçaõ da santa Cruz de 
Setembro vio descender dos altos 
Ceos hũa semelhança de Seraphim 
q̃ tinha seis asas como o vio Isaias 
propheta, assi ascendidas em fogo 
resplãdescẽte, q̃ lãçauaõ de si 





3. Cumque volatu celerrimo 
pervenisset ad aeris locum viro Dei 
propinquum, apparuit inter alas 
effigies hominis crucifixi, in 
modum crucis manus et pedes 
extensos habentis et cruci affixos. 
Duae alae super caput ipsius 
elevabantur, duae ad volandum 










4. Hoc videns, vehementer 
obstupuit, mixtumque moerore 
gaudium cor eius incurrit. 
Laetabatur quidem in gratioso 
aspectu, quo a Christo sub specie 
Seraph cernebat se conspici, sed 
crucis affixio compassivi doloris 








5. Admirabatur quam plurimum in 
tam inscrutabilis visionis aspectu, 
sciens, quod passionis infirmitas 
cum immortalitate spiritus 
seraphici nullatenus conveniret.  
 
 
6. Intellexit tandem ex hoc, 
Domino revelante, quod ideo huius 
modi visio sic divina providentia 
suis fuerat praesentata 
conspectibus, ut amicus Christi 
praenosset, se non per martyrium 
carnis, sed per incendium mentis 
totum in Christi crucifixi 







7. Disparens igitur visio mirabilem 
in corde ipsius reliquit ardorem, 
sed et in carne non minus 
mirabilem signorum impressit 
 
3. qui volatu celerrimo ad aeris 
locum viro Dei propinquum 
perveniens, non solum alatus, sed 
et crucifixus apparuit, manus 
quidem et pedes habens extensos et 
cruci affixos, alas vero sic miro 
modo hinc inde dispositas, ut duas 
supra caput erigeret, duas ad 
volandum extenderet, duabus vero 









4. Hoc videns, vehementer 
obstupuit mixtumque colori 
gaudium mens eius incurrit, dum et 
in gratioso Christi aspectu sibi tam 
mirabiliter quam familiariter 
apparentis excessivam quamdam 
concipiebat laetitiam, et dira 
conspecta crucis affixio ipsius 














6. Intellexit quidem, illo docente 
interius, qui et apparebat exterius, 
quod licet passionis infirmitas cum 
immortalitate spiritus seraphici 
nullatenus conveniret, ideo tamen 
huiusmodi visio suis fuerat 
praesentata conspectibus, ut 
amicus ipse Christi praenosset, se 
non per martyrium carnis, sed per 
incendium mentis totum in Christi 





7. Disparens igitur visio post 
arcanum ac familiare colloquium, 
mentem ipsius seraphico interius 
inflammavit ardore, carnem vero 
 
3. E como auoando com, 
grandissima ligeireza, chegasse ao 
lugar onde estaua o varão de Deos 
Francisco, apareceo entre as asas a 
figura de hum homem crucificado, 
que tinha os pés & maõs estendidas 
em Cruz & encrauados com crauos, 
& com lançada em o lado direito. E 
as asas assi marauilhosamente eraõ 
ordenadas, que as duas de cima 
tinha estendidas, & leuantadas 
sobre a cabeça, & as duas do meo 
trazia estendidas, & com ellas 
voaua, & fazia semelhãça de Cruz, 
& as outras duas trazia recolhidas, 
com ellas somente cobrindo o 
corpo ate os pès.  
 
4. A presença desta gloriosa visaõ, 
foi o Santo posto em grandissima 
admiraçaõ & sentio em seu coraçaõ 
hũa excessiua alegria misturada 
com viua compaixaõ da vista de 
seu amado IESV crucificado. 
Porque alegrauase em a muy 
graciosa e deleitosa vista cõ que o 
olhaua Christo filho de Deos em 
semelhança de Seraphim, & por 
outra parte vẽdo o seu 
encrauamento da Cruz, traspassaua 
sua alma hũa espada de 
compassiua & immẽsa dòr.  
 
5. Marauilhauase & muito em a 
vista de tão incomprehensiuel 
visaõ, vendo que a infirmidade da 
paixaõ, em nenhũa maneira se 
podia ajuntar com a imortalidade 
do spirito seraphico.  
 
6. Finalmente em aquelle extatico 
excesso mental, & aparecimento 
sobrenatural, entendeo o varaõ 
santo reuelandolhe dentro em seu 
coração o Senhor que lhe aparecia 
de fora, que por tanto era esta visaõ 
por a diuinal prouidencia, 
presentada a seus olhos, porq̃ o 
amigo de Chrifto soubesse & 
sentisse, q̃ não por martyrio de 
carne, mas por incendimento da 
alma, auia de ser totalmẽte 
transformado em a semelhança de 
Iesu Christo crucificado.  
 
7. Pois desaparecẽdo a visaõ de 
Iesu Christo, deixou hum 
marauilhoso ardor & sempre 










8. Statim namque in manibus eius 
et pedibus apparere coeperunt 
signa clavorum quemadmodum 
paulo ante in effigie illa viri 
crucifixi conspexerat. Manus enim 
et pedes in ipso medio clavis 
confixae videbantur, clavorum 
capitibus in interiore parte 
manuum et superiore pedum 
apparentibus, et eorum acuminibus 
exsistentibus ex adverso; erantque 
clavorum capita in manibus et 
pedibus rotunda et nigra, ipsa vero 
acumina oblonga, retorta et quasi 
repercussa, quae de ipsa carne 














9. Dextrum quoque latus quasi 
lancea transfixum, rubra cicatrice 
obductum erat, quod saepe 
sanguinem sacrum effundens, 
tunicam et femoralia respergebat. 
Crucifixo conformi exterius 
insignivit effigie, tamquam si ad 
ignis liquefactivam virtutem 
praeambulam sigillativa quaedam 
esset impressio subsecuta. 
 
 
8. Statim namque in manibus eius 
et pedibus apparere coeperunt 
signa clavorum, ipsorum capitibus 
in interiore parte manuum et 
superiore pedum apparentibus, et 
eorum acuminibus exsistentibus ex 
adverso. Erantque clavorum capita 
in manibus et pedibus rotunda et 
nigra, ipsa vero acumina oblonga, 
retorta et repercussa, quae de ipsa 
carne surgentia, carnem reliquam 
excedebant. Siquidem repercussio 
ipsa clavorum sub pedibus adeo 
prominens erat et extra protensa, 
ut non solum plantas solo libere 
applicari non sineret, verum etiam 
intra curvationem arcualem 
ipsorum acuminum facile immitti 
valeret digitus manus, sicut et ab 










9. Dextrum quoque latus quasi 
lancea transfixum rubra cicatrice 
obductum erat, quod saepe 
sanguinem sacrum effundens, 
tunicam et femoralia in tanta copia 
respergebat, ut postmodum fratres 
socii ea lavantes pro tempore 
indubitanter adverterent, quod 
sicut in manibus et pedibus, sic et 
in latere famulus Domini expresse 
haberet impressam similitudinem 
Crucifixi (destque nosso). 
seu coraçaõ do seu Santo, & não 
menos marauilhosa figura de suas 





8. porque logo apareceraõ em as 
mãos & pés do santo padre os 
sinaes dos crauos, como os tinha 
vistos em aquela figura de IESV 
crucificado. As suas mãos & pès 
eraõ por o meo traspassados com 
crauos da mesma carne, & as 
cabeças dos crauos parecião nas 
palmas das maõs, & nos peitos dos 
pès, & as pontas dos crauos 
reuoltas em a parte contraria. E 
eraõ as cabeças dos crauos quasi 
redondas & negras, mas as pontas 
eraõ longas & retorcidas & 
reuiradas, pregadas em a mesma 
carne, & a volta & dobradura dos 
crauos debaixo dos pès, tanto sahia 
& se estendia fora da carne, que 
não sò deixaua assentar a planta do 
pè em o chaõ, mas ainda na volta 
& encuruamẽto arcual das põtas 
dos crauos, facilmente se podia 
meter hum dedo da mão, como o 
eu ouui (diz saõ Boauentura que 
isto escreue) da boca daquelles que 
com seus proprios olhos o viraõ & 
com suas maõs o palparaõ.  
 
 
9. E o lado direito tinha assi como 
ferido de hũa lança, feita em elle 
hũa chaga aberta & vermelha, pela 
qual quasi sempre lhe corria 
sangue, & em tanta maneira 
ensanguentaua a tunica & panos, 
que os frades companheiros que 
lhos lauauão, sem nenhũa duuida 
criaõ que como nas mãos & pès, 
assi tambem em o lado, tinha o 
seraphico padre impreffa a imagem 
do crucifixo, posto que ainda entaõ 
naõ podessem ver a chaga do lado, 
porque o Santo a encobria 
(destaque nosso). 
 
  Acompanhando a divisão proposta para as narrativas, efetuamos, a seguir, um 
exame comparativo de cada uma dessas partes. 
Parte 1: Apesar de muitas semelhanças entre os três textos, as diferenças podem 
ser notadas desde o início. Relativamente à caracterização de Francisco, enquanto Boaventura 
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o descreve, em ambas as legendas, como elevado a Deus pelos “seraphicis desideriorum 
ardoribus” [“ardores seráficos do desejo”], Frei Marcos relata que sua elevação se dava pelos 
“ardentissimos fervores & desejos celestiais”. Independentemente da diferença vocabular, o 
que está em destaque, tanto em um como em outro, é a elevação de Francisco, ou seja, numa 
linguagem boaventuriana, o significado é que o santo, ao longo de sua vida, seguiu o 
itinerarium em direção a Deus, caminho este que chegava ao fim com a estigmatização, 
elemento que sela a união entre Cristo e Francisco. Há, portanto, nas três narrativas, uma 
plena identificação entre ambos, já que o santo se une plenamente com Cristo, concepção que 
terá largas reverberações, como teremos a oportunidade de demonstrar, na produção letrada 
em torno à estigmatização do fundador dos Menores. Boaventura apresenta Francisco como 
sendo “compassiva dulcedine in eum transformaretur” [“transformado nele [em Deus] pela 
compassiva doçura”] e Frei Marcos, seguindo a narrativa do Doctor Seraphicus, descreve-o 
como “transformado em o piadoso Iesu” por meio de uma “muy compassiua suauiadade”. 
Portanto, para ambos, a estigmatização não é causa da transformação de Francisco em um 
Alter Christus, mas, ao contrário, ela é fruto da concordância com Jesus no decurso de sua 
própria vida, ou seja, a estigmatização não é causa da correspondência, pelo contrário, é 
consequência dela. Esse detalhe comprova, apesar da diferença vocabular e do acréscimo de 
algumas expressões (como, por exemplo, “o piedoso Jesus” e “por nós crucificado”) – 
algumas vezes decorrente do processo de tradução e outras de “aprimoramento” do texto 
executado pelo cronista – o sentido permanece praticamente o mesmo: Francisco tanto em sua 
vida se pareceu com Cristo que dele teria recebido as marcas de sua paixão. Ambos 
caracterizam também o tempo em que ocorrera o fato: em setembro, proximamente à festa de 
exaltação da Santa Cruz. Portanto há plena concordância entre o evento narrado e o período 
quando teria ocorrido.  
Parte 2: De uma maneira geral, neste trecho, as narrativas das legendas 
boaventurianas concordam entre si apesar de alguma diferença vocabular. Frei Marcos segue, 
majoritariamente, S. Boaventura, inserindo novos elementos – como o mês em que teria 
ocorrido a aparição do serafim, ou seja, em setembro –, ressaltando também que o anjo visto 
por Francisco era o mesmo que teria aparecido ao profeta Isaías (“como o vio Isaias profeta”). 
Os três textos estão permeados pela “mística imanente”, de cariz boaventuriano162, na qual 
não somente o homem ascende a Deus, por meio de um itinerarium, mas o próprio Deus 
desce até os homens. É constante o jogo entre imanência e transcendência, o qual proporciona 
                                                          
162
 Sobre esse assunto, veja: MANNES, João. O transcendente imanente: a filosofia mística de São Boaventura. 
Petrópolis: Vozes, 2002. 
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o encontro entre o homem e o divino. Em outras palavras, Deus, tomando o serafim alado 
como veículo, desce ao Alverne enquanto Francisco se eleva até os céus. Além disso, quando 
Frei Marcos descreve a descida do serafim, emprega adjetivos – não presentes nas narrativas 
boaventurianas – os quais intensificam a grandiosidade do evento: o anjo não só provém dos 
céus, mas também lança raios luminosos e esplêndidos.  
Para além dessa mística, nota-se, na caracterização do serafim, que Frei Marcos 
prefere seguir a Legenda Menor à Legenda Maior. Esta afirma que Francisco “vidit Seraph 
unum sex alas habentem” [“viu um serafim tendo seis asas”]; aquela que o santo “vidit quasi 
speciem unius Seraph sex alas” [“viu como uma espécie de Serafim com seis asas”]; e as 
Crónicas ressaltam que ele “vio descender dos altos Ceos hũa semelhança de Seraphim q̃ 
tinha seis asas”163. Por que o cronista teria seguido a Legenda Menor? Talvez porque ela, 
neste ponto, possui uma “carga profética” maior, já que a expressão “quasi speciem” é 
empregada, associada a uma visão místico-profética, no Livro de Ezequiel: “et vidi quasi 
speciem electri velut aspectum ignis intrinsecus eius per circuitum a lumbis eius et desuper et 
a lumbis eius usque deorsum vidi quasi speciem ignis splendentis in circuitu” (Ez 1, 27-28; 
destaques nossos) [“Vi um brilho de electro, uma aparência como de fogo junto dele, a partir 
do que pareciam ser os quadris e daí para baixo, vi algo que tinha a aparência de fogo e um 
brilho em torno dele”]. Ao fazer uso de tal expressão, Boaventura talvez desejasse ressaltar o 
aspecto “profético” da visão sãofranciscana ou da profecia que se cumpre com e em 
Francisco, tendência seguida pelo autor das Crónicas.  
Parte 3: Os três textos ressaltam que o serafim teria se aproximado de Francisco 
por meio de um voo rápido: “volatu celerrimo”, nas legendas boaventurianas; e “auoando 
com, grandissima ligeireza”, nas Crónicas. Por que Boaventura teria enfatizado de tal maneira 
o deslocamento do anjo? Antes de responder a tal questão, é necessário ter em vista as 
legendas de Tomás de Celano. Na Vita Prima (1229), o autor afirma que o serafim havia 
“pairado sobre” o santo164, expressão repetida pelo mesmo autor na Vita beati patris nostri 
Francisci (1232-1239)
165
. No Tractatus de Miraculis (1250-1252), também de Celano, a 
                                                          
163
 Provavelmente Frei Marcos tenha traduzido a expressão “quasi speciem” por “semelhança”. 
164
 “Stantem supra se” (1Cel, 3, 94). 
165
 Esta Vida é o texto mais recentemente descoberto sobre S. Francisco. Está presente no códice NAL 4275, da 
Bibliothèque nationale de France (Gallica). A edição crítica do manuscrito foi publicada em 2015: “Thome 
Celanensis Vita beati patris nostri Francisci (Vita brevior)”. Présentation et édition critique, ed. J. Dararun, 
Analecta Bolandiana, vol. 171, n. 1, 2015, p. 23-86. Utilizamos a edição italiana: La vita ritrovata del beatíssimo 
Francesco: la legenda sconosciuta di Tommaso da Celano. Jacques Dararun; traduzione di Filippo Sedda. 




expressão é muito semelhante
166
. Portanto, o voo seráfico parece ser essencialmente um 
acréscimo de Boaventura, que, com tal pormenor, enfatiza a presença real do anjo em um 
momento quando – mais de dez anos após a última hagiografia celanense – a veracidade dos 
estigmas era atacada por muitos. Procedendo assim, o Doctor Seraphicus elimina a hipótese 
que defendia a aparição do anjo de maneira “espiritualizada”, por meio de uma “visão 
interior” ou de um sonho. A presença do anjo é tão real que se moveu rapidamente ao lugar 
onde se encontrava Francisco (“locum viro Dei propinquum”). Destacando o locum do santo, 
o autor deseja ressaltar essa presença real, em um lugar igualmente real, como reais foram os 
stigmas recebidos pelo santo
167
. Frei Marcos de Lisboa, seguindo as legendas boaventurianas, 
insere também o voo rápido do serafim até o lugar onde Francisco se encontrava.   
Parte 4: A mistura de dor e alegria é o aspecto central desse trecho. Essa antítese é 
uma das características essenciais do Cristianismo, evidenciada principalmente pela paixão de 
Cristo. No entanto, segundo Erich Auerbach, ela teria surgido na tradição cisterciense por 
meio dos comentários aos Cânticos dos Cânticos. De acordo com esse autor, “a partir de uma 
interpretação predominantemente alegórica e parcialmente tipológico-figural, difícil de 
acompanhar hoje em dia, surgem a plenitude e a doçura de um amor criador” (2007, p. 82-
83).  Seguindo esse raciocínio, é possível perceber que o sofrimento de Cristo é vivido, 
centenas de anos depois, figurativamente por São Francisco. O santo, no entanto, sente 
também a alegria desse “amor criador”. “São as chagas de Cristo”, defende Auerbach, “que 
protegem o mártir e lhe acendem a chama do amor” (2007, p. 82).  
Parte 5: Esse trecho não é recuperado pela Legenda Menor, embora esteja 
presente na Legenda Maior e nas Crónicas. Tal dado indica que a fonte principal do cronista 
português é a primeira legenda boaventuriana. Tanto uma como a outra revelam o embaraço 
da personagem santoral, que não podia compreender a mistura de sofrimento com a 
imortalidade própria da natureza dos serafins. 
Parte 6: Nesse extrato, as Crónicas, diferentemente do trecho anterior, seguem 
mais fielmente a Legenda Menor. Ambos os textos procuram corroborar novamente a 
aparição do serafim como evento real, colocando em evidência que o anjo aparecia 
externamente, e não simplesmente por meio de uma “visão mística” ou de um sonho. Tal 
constatação pode ser comprovada pelas expressões utilizadas pelos dois autores: “qui et 
                                                          
166
 “Supra se extensum” (3Cel, 4). 
167
 Tornou-se conhecido, por exemplo, o caso de um bispo cisterciense da Bohemia que teria sido condenado 
pelo papa Gregório IX, na bula Usque ad terminus, por ter negado a veracidade dos estigmas sãofranciscanos e 
proibido a representação iconográfica deste milagre. Sobre esse assunto, veja: DAVIDSON, Arnold I. “Miracles 
of bodily transformation, or how St. Francis received the stigmata”. In: Critical Inquiry, v. 35, 2009, p. 457.  
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apparebat exterius” e “que lhe aparecia de fora”. Além disso, os três textos enfatizam uma 
característica mística que se tornaria um dos pontos centrais da teologia boaventuriana: o 
“incendium mentis”. Francisco só pôde compreender o significado da aparição seráfica porque 
tinha a mente inflamada pelo amor divino. Assim o santo pôde se transformar “in Christi 
crucifixi similitudinem” [na semelhança de Cristo crucificado], selando a união mística entre o 
humano e o divino. Nas palavras de Auerbach,  
 
[...] a vida e a estigmatização de São Francisco de Assis realizam de forma concreta 
a união entre “sofrimento” e “fervor”, a passagem mística de uma para a outra. Este 
amor apaixonado leva, através do sofrimento, ao excessus mentis [arrebatamento do 
espírito] e à união com Cristo: quem não vive a passio não pode alcançar a Graça, 
quem não se abandona compassivamente à Paixão do Salvador vive no 
“endurecimento do coração” [obduratio cordis] (AUERBACH, 2007, p. 91). 
 
Parte 7: Os três textos concordam que, após a desaparição do serafim, ficaram 
impressas em Francisco as chagas de Cristo. A intenção de Boaventura é colocar em relevo o 
efeito de causa-consequência, ou seja, as chagas são conferidas a Francisco pelo próprio 
serafim. Elas tornam-se, então, marcas visíveis de um evento verdadeiro, já que somente um 
anjo real poderia ter produzido os estigmas no corpo do santo. Em relação a esses eventos, 
São Boaventura é novamente seguido por Frei Marcos. 
Parte 8: Nessa parte, os três textos são unânimes em descrever 
pormenorizadamente as chagas de Francisco, revelando detalhes acerca do aspecto das feridas 
e da maneira como os cravos estavam dispostos nos membros do santo. Com que finalidade 
Boaventura procede dessa maneira? Ora, assim o faz novamente para ressaltar o caráter 
factual da aparição mística; as chagas não são apenas “marcas espirituais”, mas marcas reais, 
visíveis. O autor utiliza, pois, a enargeian ou “vivacidade”, proporcionada pela descrição 
minuciosa, com o objetivo de atrelar o caráter de verdade à sua narrativa. Com esse intuito, 
Boaventura apresenta vários detalhes em busca dessa “vivacidade”. No círculo das chagas dos 
pés, por exemplo, narra o autor, era possível colocar um dedo. Que objetivo teria tal detalhe 
senão a evidência factual? Apesar dos três textos ressaltarem esses detalhes, nota-se que, 
novamente, as Crónicas seguem majoritariamente a Legenda Menor, o que pode ser 
comprovado pelos trechos destacados em negrito. Boaventura confirma que recebera essas 
informações de pessoas que viram os estigmas com seus próprios olhos [“qui oculis propriis 
conspexerunt”]. O objetivo do hagiógrafo é novamente evidenciar o caráter real da aparição 
seráfica e da recepção dos estigmas, que foram comprovadas por testemunhas oculares do 
evento. Por detrás de tal estratégia está o conceito da “história-testemunho”, muito presente 
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no período medieval. A testemunha ocular era prova viva dos fatos. Boaventura conhece a 
força de tal argumento, no período em que escreve, para comprovar a veracidade dos eventos 
narrados e o emprega na construção da narrativa. Frei Marcos o segue, indicando, inclusive, 
ser dele que colhe tal narrativa: “como eu ouui (diz saõ Boauentura que isto escreue) da boca 
daquelles que com seus proprios olhos o viraõ & com suas maõs o palparaõ”.    
Parte 9: Neste último trecho, as Crónicas continuam seguindo a Legenda Menor. 
Novamente o objetivo é comprovar a veracidade do milagre e, agora, especificamente provar 
a existência da chaga do lado. Ainda que os companheiros de Francisco não conseguissem vê-
la, pois o santo a escondia, o sangue abundante que saía da ferida manchava sua túnica, 
revelando a chaga a todos. Portanto, mais uma vez, o apelo visual é estratégia narrativa para 
comprovar a veracidade do milagre ocorrido no Monte Alverne, não restando dúvidas de que 
Francisco havia se transformado na viva imagem do Cristo crucificado [“similitudinem 
Crucifixi”]. 
As linhas gerais do argumento boaventuriano, como acabamos de ver, são 
seguidas por Frei Marcos nas Crónicas. Seu objetivo é ressaltar a semelhança entre Francisco 
e Cristo por meio de uma estratégica notavelmente analógica, tão cara ao período em que 
escreve, além de enfatizar a presença real do serafim alado e das chagas por ele impressas no 
corpo do santo. A estigmatização de Francisco no monte Alverne, à maneira narrada nas 
Crónicas, seria o modedo emulado pela maioria dos autores portugueses até, pelo menos, a 
primeira metade do século XVIII. 
2.3 Historia das vidas e feitos heroycos, & obras insignes dos sanctos (1567), de Frei Diogo 
do Rosário (?-1580) 
 
A Historia das vidas e feitos heroycos, & obras insignes dos sanctos (1567), de 
Frei Diogo do Rosário (?-1580), é um dos Flos Sanctorum de maior sucesso em Portugal. 
Conforme atesta Maria Clara de Almeida Lucas, a primeira edição dessa obra conhecera 
frequentes reedições até 1869-70, ano de que data a última edição conhecida
168
. O autor, frade 
dominicano, teria aceitado, a encargo de Frei Bartolomeu dos Mártires (1514-1590), 
arcebispo de Braga, a tarefa de compilar um novo Flos Sanctorum, que, já na edição de 1567, 
apresentava a maioria dos santos presentes no Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ Portugues 
(1513) – texto a que o autor nunca se refere169  – sendo que o número de Vidas foi se 
                                                          
168
 Cf. LUCAS, Maria Clara de Almeida. Hagiografia Medieval Portuguesa. (Biblioteca Breve, vol. 89). Lisboa: 
Instituto de Cultura e Língua Portuguesa; Ministério da Educação, 1984, p. 12. 
169
 Cf. LUCAS, Maria Clara de Almeida. op. cit., 1984, p. 18. 
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alargando a cada reedição. Se o autor do manuscrito de 1513 não apresenta as fontes 
utilizadas e transcritas, o mesmo não pode ser dito do texto do frade dominicano, “pródigo em 
referências às fontes utilizadas” (LUCAS, 1984, p. 18). Esse texto situa-se na órbita do 
Concílio de Trento – que entre os portugueses teve pronta recepção – e na divulgação do culto 
aos santos
170
, sendo a citação de fontes e documentos uma maneira de rebater as críticas 
luteranas acerca dessa matéria, já que a autenticidade do culto era comprovada por meio da 
antiguidade dos autores que escreveram sobre eles
171
. A proposta desse legendário, como o 
próprio autor anota no proêmio, foi compilar Vidas de santos descartando-lhes o que fosse 
apócrifo e incerto
172 . Entretanto, “não foi exatamente isso que aconteceu, haverá que 
considerar a importância que estes textos tinham na leitura dos leigos justamente por serem 
romanescos e maravilhosos” (SOBRAL, 2017, p. 269), elementos esses que, acrescentemos, 
podiam despertá-los para a vivência da fé cristã por meio de uma leitura deleitosa, à maneira 
que exploramos no capítulo anterior. 
No que diz respeito especificamente à Vida de S. Francisco, o autor apresenta 
previamente o seguinte título: “Historia da vida do bem-aventurado São Frãcisco Patriarcha e 
fundador da ordem dos Menores, segundo a escreve São Boauentura, e sancto Antonino 
terceira parte: e a chronica da dita ordem, e outros” (Historia das vidas e feitos heroycos, fol. 
161v)
173
. Do Doctor Seraphicus, Fr. Diogo do Rosário utiliza a Legenda Maior; de Santo 
Antônio – dominicano e arcebispo de Florença entre 1446 e 1459 – o Chronicon partibus 
tribus distincta ab initio mundi ad MCCCLX (1477); e “a chronica da dita ordem” refere-se 
indubitavelmente às Crónicas de Frei Marcos de Lisboa.  Desta transcreve longos fragmentos, 
eliminando alguns trechos com o objetivo de diminuir a narrativa do cronista, tarefa essa 
adequada aos Flos Sanctorum, que são de natureza breve, oferecendo somente os eventos 
indispensáveis da vida de cada personagem santoral. Essa estratégica fica perceptível desde o 
primeiro parágrafo, como comprova o cotejamento dos textos: 
 
 
                                                          
170
 SOBRAL, Cristina. “Um legendário à saída de Trento (Frei Diogo do Rosário, 1567)”. Studia Aurea, n. 11, 
2017, p. 254. 
171
 Cf. Ibidem, p. 257. 
172
 Cf. Ibidem, p. 256. 
173
 Transcrevemos sempre a partir da seguinte edição, cujo texto, em caracteres góticos, divide-se em duas 
colunas: ROSÁRIO, Diogo do (Frei). Historia das vidas e feitos heroycos, & obras insignes dos sanctos... 
Impresso em Coimbra, em casa de Antonio de Mariz, Anno da encarnação de 1577. Chamamos a atenção 
também para o fato de, exclusivamente para esta obra, apresentarmos a folha de que cada trecho é transcrito por 
meio do sistema de numeração decimal em vez de utilizar o de numeração romana empregada pelo editor. Tal 
opção evita confundir o “v” (de “verso”) como parte composicional da numeração da folha. 
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Crónicas (I, 1; fol. 1r) Historia das vidas e feitos heroycos (fol. 162r) 
 
Apareceo a graça de Deos nosso Saluador nestes 
derradeiros tẽpos em seu seruo Francisco, o qual o 
padre das misericordias & lunes quis dotar de tão 
largas merces de sua benignidade, q̃ (como no 
discurso de sua vida claramente se ve) não sò das 
treuas do mũdo o trouxe à verdadeira luz, mas o fez 
grande em merecimentos em perfeição de toda 
virtude, & cõ muy esclarecidos misterios da cruz, q̃ 
lhe particularmente comunicou, em sua igreja 
marauilhosamẽte o exalçou & deu lugar & estado 
muy ilustre. Foy este varão Francisco de Italia do 
valle Spoletino, natural da cidade de Assis, & seu 
nascimento no anno de Christo de mil cento & 
oitenta & dous. Seu pay era mercador rico de honesta 
& limpa geração, & chamauase Pero Bernardez, & 
sua mãy dona Picha muy hõrada & deuota matrona. 
Em seu baptismo lhe foy posto nome Ioão per sua 
mãy, o qual despois em a chrisma lhe tirou o pay, & 
fez chamar Francisco (destaques nossos). 
 
Apareceo a graça de Deos nosso Saluador nestes 
derradeiros tempos em seu seruo Francisco: o qual o 
padre das misericordias e lunes quis dotar de tão 
largas merces de sua benignidade, que (como no 
discurso de sua vida claramente se vee) não soo das 
treuas do mundo o trouxe aa verdadeira luz, mas o 
fez grande em merecimentos em perfeyção de toda 
virtude. Foy este varão Francisco de Italia do valle 
Spoletano, natural da cidade de Assis, e seu 
nascimẽto no anno do Senhor de mil cento e oytenta 
e dous annos: Seu pay era mercador rico de honesta e 
limpa geração: e sua mãy muy hõrada e deuota 
matrona. No baptismo lhe foi posto nome João per 
sua mãy, mas na chrisma lho tirou o pay, e fez 
chamar Francisco. 
 
Poder-se-ia pensar que ambos os textos possuem como fonte a Legenda Maior, já 
que, como demonstramos anteriormente, Frei Marcos transcreve dela a maior parte desse 
excerto. No entanto, como também já apuramos, a mudança de nome na crisma não aparece 
em S. Boaventura, dado que por si só comprova que esse trecho não é transcrito diretamente 
da legenda boaventuriana pelo autor dominicano. Além disso, mesmo que assim o fosse, 
seria, obviamente, impossível que a tradução do texto latino executada por Frei Diogo do 
Rosário concordasse em tudo com a do cronista. Portanto, especificamente nesse excerto – e 
em grande parte da Vida de Francisco presente neste Flos Sanctorum – Boaventura é fonte 
indireta, já que a matriz primeira são as Crónicas, embora o autor suprima algumas partes, 
nomeadamente as destacadas no excerto. Com isso, o dominicano objetiva eliminar dados 
desnecessários, como o nome dos pais de S. Francisco e todo o trecho indicativo de que Deus 
havia concedido ao santo os mistérios da cruz, dando-lhe lugar de destaque na Igreja; fatos 
esses que são acréscimos à afirmativa anterior de que teria merecido toda a virtude e 
perfeição. Além disso, que Deus comunicara a Francisco os mistérios da cruz se constata por 
toda a Vida do santo, principalmente pelo momento em que se narra a estigmatização, não 
sendo, portanto, necessária tal indicação já no início da narrativa. No último período, 
encontra-se a única modificação a nível de sintaxe realizada pelo autor. Além de obter 
brevidade, tal intervenção pretende também “melhorar” o texto do cronista, já que produz o 
mesmo efeito com menos palavras. Nesse sentido, a expressão “em seu baptismo” é alterada 
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para “no baptismo” (o pronome pessoal “seu” torna-se desnecessário porque o artigo “o”, 
aglutinado à preposição “em”, especifica de quem é o batismo) e, ao referir-se à mudança de 
nome do santo, troca a expressão “o qual despois em a chrisma lhe tirou o pay” por “mas na 
chrisma lho tirou o pay” (nesse caso, o adjunto adverbial de tempo é desnecessário, pois a 
crisma só pode ter ocorrida após o batismo e a junção dos dois pronomes oblíquos, “lhe” e 
“o”, sintetiza o texto e proporciona melhor “efeito estilístico”).  
Relativamente à narrativa da estigamatização, Frei Diogo do Rosário prefere 
transcrever o texto da Legenda Maior sem a intermediação das Crónicas. Como vimos, Frei 
Marcos utiliza o texto boaventuriano, embora inclua acréscimos que colhe doutros autores. 
Esses acrescentos não aparecem no texto do dominicano, que procura transcrever/traduzir a 
hagiografia oficial do santo, como comprova o cotejamento dos textos:  
 
LM (XIII, 3) 
 
1. Cum igitur seraphicis desideriorum ardoribus 
sursum ageretur in Deum et compassiva dulcedine in 
eum transformaretur, qui ex caritate nimia voluit 
crucifigi: quodam mane circa festum Exaltationis 
sanctae Crucis, dum oraret in latere montis, vidit 
Seraph unum sex alas habentem, tam ignitas quam 
splendidas, de caelorum sublimitate descendere. 
 
 
2. Cumque volatu celerrimo pervenisset ad aeris 
locum viro Dei propinquum, apparuit inter alas 
effigies hominis crucifixi, in modum crucis manus et 
pedes extensos habentis et cruci affixos. Duae alae 
super caput ipsius elevabantur, duae ad volandum 
extendebantur, duae vero totum velabant corpus. 
 
 
3. Hoc videns, vehementer obstupuit, mixtumque 
moerore gaudium cor eius incurrit. Laetabatur quidem 
in gratioso aspectu, quo a Christo sub specie Seraph 
cernebat se conspici, sed crucis affixio compassivi 
doloris gladio ipsius animam pertransibat. 
 
 
4. Admirabatur quam plurimum in tam inscrutabilis 
visionis aspectu, sciens, quod passionis infirmitas cum 
immortalitate spiritus seraphici nullatenus conveniret.  
 
 
5. Intellexit tandem ex hoc, Domino revelante, quod 
ideo huius modi visio sic divina providentia suis fuerat 
praesentata conspectibus, ut amicus Christi 
Historia das vidas e feitos heroycos... (fol. 167r) 
 
1. Pois como fosse supremamente mouido em Deos 
com hũs seraficos ardores e desejos celestiais, e fosse 
transformado cõ hũa compassiva doçura, naquele 
piadoso senhor, que por sua charidade grandissima 
quis ser por nos crucificado, hũa manhaã cerca da 
festa, vio descer do alto do Ceo hũa semelhança de 
Seraphim, que tinha seis asas tão acesas de fogo que 
davão grande resplandor,  
 
2. e voando cõ grande ligeireza, quando chegou cerca 
do baraõ de Deos, apareceo entre as asas a figura de 
hum homem crucificado, que tinha os pees e mãos 
estendidas, encravadas na mesma cruz: e tinha as duas 
asas aleuantadas marauilhosamẽte  sobre a cabeça, e as 
duas trazia estẽdidas para voar, e as outras duas 
cobrião todo o corpo.  
 
3. Vendo isto o seruo de Deos, foi em algũa maneira 
espantado, e sentio no seu coração alegria misturada 
com tristeza. Alegrauase com ver que o olhaua nosso 
Redemptor graciosamente: e cõsiderando que estaua 
encrauado na Cruz, trespassaua sua alma hum cutelo 
de dor e compaixão.  
 
4. Marauilhauase muito, sabendo que a enfermidade da 
paixão, em nenhũa maneira podia concordar com a 
imortalidade do spiritu seraphico.  
  
 
5. Finalmente entendeo por isto o barão santo 
(reuelandolho interiormente no seu coração, o Señor 
que de fora lhe aparecia) que poz esta visão, pola 
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praenosset, se non per martyrium carnis, sed per 
incendium mentis totum in Christi crucifixi 




6. Disparens igitur visio mirabilem in corde ipsius 
reliquit ardorem, sed et in carne non minus mirabilem 
signorum impressit effigiem.  
 
7. Statim namque in manibus eius et pedibus apparere 
coeperunt signa clavorum quemadmodum paulo ante 
in effigie illa viri crucifixi conspexerat. Manus enim et 
pedes in ipso medio clavis confixae videbantur, 
clavorum capitibus in interiore parte manuum et 
superiore pedum apparentibus, et eorum acuminibus 
exsistentibus ex adverso; erantque clavorum capita in 
manibus et pedibus rotunda et nigra, ipsa vero 
acumina oblonga, retorta et quasi repercussa, quae de 
ipsa carne surgentia carnem reliquam excedebant.  
 
 
8. Dextrum quoque latus quasi lancea transfixum, 
rubra cicatrice obductum erat, quod saepe sanguinem 
sacrum effundens, tunicam et femoralia respergebat
174
. 
diuina prouidencia aos seus olhos apresẽtada, que o 
amigo de Christo, naõ per martyrio de carne, mas por 
inflamação da alma com excellentissimo amor, auia de 
ser totalmẽte transformado na semelhãça de Jesu 
Christo crucificado. 
 
6. E desaparecẽdo a visaõ, deixou hum marauilhoso 
ardor no coração do santo, e nã menos marauilhosa 
figura de suas sagradas chagas impressa em sua carne,  
 
7. porque logo nesse ponto aparecerão nas suas mãos e 
pees os sinaes dos crauos, como o auia visto naquela 
figura do crucificado: e aparecerão nas suas mãos e 
pees traspassados com crauos, e parecião as cabeças 
dos crauos na parte de dentro das mãos, e nos pees da 
parte de cima: e as põtas longas retorcidas, as quaes se 
leuantauão da carne, e sobrepujauão a outra carne. E a 
dobradura dos crauos debaixo dos pees, sahia tanto 
fora que não deixaua assentar as prãtas no chão: e no 
encoruamento redondo arcual das mesmas pontas, 
podião meter facilmente o dedo da mão.  
 
8. Assi mesmo tinha traspassado o lado direito, como 
de hũa lança feita nelle hũa chaga e hum sinal 
vermelho, pola qual derramaua sempre sangue com 
que ensangoentaua a túnica e os panos secretos.   
 
 
                                                          
174
 LM (XIII, 3): Assim transportado em Deus pelo desejo de seráfico ardor e transformado, por compaixão, 
naquele que, em seu excesso de amor, quis ser crucificado, rezava um dia num lado do monte, estando próxima a 
festa da Exaltação da Santa Cruz; e eis que ele viu descer do alto do céu um serafim de seis asas brilhantes como 
fogo. Num rápido voo chegou ele ao lugar onde estava o homem de Deus, e apareceu então um personagem 
entre as asas: era um homem crucificado, com as mãos e os pés estendidos e presos a uma cruz. Duas asas se 
erguiam por cima de sua cabeça, duas outras desdobradas para o voo e as duas outras cobriam-lhe o corpo. Essa 
aparição fez Francisco mergulhar num profundo êxtase, enquanto em seu coração sentia um gozo extraordinário 
mesclado com certa dor. Porque, em primeiro lugar, via-se inundado de alegria com aquele admirável 
espetáculo, no qual se gloriava de contemplar a Cristo sob a forma de um serafim, mas ao mesmo tempo a vista 
da cruz atravessava sua alma com a espada de uma dor compassiva. Era grande, sua admiração diante de 
semelhante visão, pois não ignorava que os sofrimentos da paixão eram incompatíveis com a imortalidade dos 
espíritos celestes. Veio então a conhecer por revelação divina que essa visão lhe havia sido providencialmente 
apresentada para que, como amante de Cristo, compreendesse que devia transformar-se totalmente nele, não 
tanto pelo martírio corporal quanto pelas chamas de amor de seu espírito. Ao desaparecer aquela visão, deixou 
no coração de Francisco um ardor admirável e imprimiu em seu corpo uma imagem não menos maravilhosa, 
pois no mesmo instante começaram a aparecer em suas mãos e pés os sinais dos cravos, iguais em tudo ao que 
antes havia visto na imagem do serafim crucificado. E assim era na verdade, porque suas mãos e pés estavam 
atravessados no meio por grossos cravos, cuja cabeça aparecia na parte interior das mãos e superior dos pés, 
ficando as pontas aparecendo do outro lado. A cabeça dos cravos era redonda e negra; as pontas, bastante longas 
e afiadas e com evidentes sinais de haver sido retorcidas, resultando daí que os cravos sobressaíam do resto da 
carne. De igual modo, no lado direito do corpo do santo aparecia, como formada por uma lança, uma cicatriz 
vermelha, da qual brotava às vezes tanto sangue que chegava a umedecer a túnica e as roupas internas. 
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Constata-se, como há pouco referimos, que esse excerto do Flos Sanctorum é 
transcrito e traduzido da Legenda Maior. No entanto, dois aspectos presentes no “trecho 1” 
chamam-nos a atenção. O primeiro é o fato de o autor ter suprimido a marca temporal “circa 
festum Exaltationis sanctae Crucis” limitando-se a referir apenas “cerca da festa”, não 
especificando a que festa se refere. Teria sido essa uma gralha de impressão? Essa hipótese 
não se sustenta porque outras duas edições a que tivemos acesso – a de 1567175 (primeira 
edição) e a de 1681
176
 – fazem o mesmo, inclusive não assinalando qualquer festa, referindo 
apenas que ocorrera durante uma manhã: “estando orando no dito monte, hũa manhaã vio 
descer do alto ceo hũa semelhança de serafim” (Historia das vidas e feitos heroycos, 1567, 
fol. 334v)
177
. O outro aspecto diz respeito à caracterização do serafim. Uma tradução mais 
fidedigna da Legenda Maior seria que Francisco teria visto descer dos céus “um serafim tendo 
seis asas” [“vidit Seraph unum sex alas habentem”], ou, como geralmente preferem as 
recentes traduções, “um serafim com seis asas”. Contudo, o texto das três edições desse Flos 
Sanctorum traz “uma semelhança de serafim”. Por quê? A resposta não está tão clara, mas o 
texto de Frei Diogo do Rosário parece se aproximar das Crónicas de Frei Marcos, as quais 
trazem “hũa semelhança de Seraphim” (Crónicas, II, LV, fol. 103r) e que, como vimos, 
emulam, neste trecho, a Legenda Menor. De qualquer forma, este flos sanctorum é mais um 
texto da tradição franciscana portuguesa a se filiar à corrente hermenêutica que vê Francisco 
como o “serafim chagado”, ainda que Frei Diogo do Rosário o faça quando transcreve trechos 
inteiros da Legenda Maior e das Crónicas. 
2.4 El mayor pequeño: vida y muerte del serafim humano Francisco de Assis (1647), de D. 
Francisco Manuel de Melo (1608-1666) 
 
Embora tenha sido escrita em castelhano, a obra El mayor pequeno: vida y muerte 
del serafim humano Francisco de Assis saiu da pena de um dos autores mais importantes do 
século XVII português. D. Francisco Manuel de Melo
178
 destacou-se não somente por seus 
textos em prosa
179
 e por suas peças teatrais
180
, mas também pela sua produção em verso
181
, 
                                                          
175
 ROSÁRIO, Diogo (Frei). Historia das vidas & feitos heroicos & obras insignes dos sanctos... Braga: em casa 
de Antonio de Maris, 1567, fol. 334v.  
176
 ROSÁRIO, Diogo (Frei). Flos sanctorum. Historia das vidas de Christo S. N. e de sua santissima Mãy, vidas 
dos santos e svas festas... Lisboa, por Antonio Craesbeek de Mello. Anno 1681, p. 768. 
177
 A ortografia da edição de 1681 concorda plenamente, neste trecho, com a da primeira edição de 1567. 
178
 Sobre a vida de D. Francisco, continua ainda insuperável o seguinte trabalho: PRESTAGE, Edgar. D. 
Francisco Manuel de Mello. Esboço Biographico. Coimbra: Imprensa da Universidade, 1914. 
179
 MELO, D. Francisco Manuel de. Apólogos Dialogais. (1650; publ. 1721). Vol. I: “Os Relógios Falantes”, “A 
Visita das Fontes”. Introdução, fixação de texto e notas de Pedro Serra. Braga; Coimbra: Angelus Novus, 1998; 
Vol. II: “O Escritório Avarento”, “O Hospital das Letras”. Introdução, fixação de texto e notas de Pedro Serra. 
Braga; Coimbra: Angelus Novus, 1999. 
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S. Francisco de Assis é uma personagem central da produção de D. Francisco 
Manuel de Melo. Ao santo, o autor dedicou não somente o texto em questão, mas também um 
poema presente em suas Obras Métricas (1665), o qual será objeto de análise na seção acerca 
da produção poética dedicada a Francisco de Assis. Do ponto de vista da criação artística, é a 
hagiografia ibérico-peninsular mais importante sobre o santo de Assis, o que se prova pelo 
domínio do engenho narrativo demonstrado pelo autor, narrativa essa permeada de figuras de 
linguagens, de citações bíblicas, de trechos de filósofos e de autores franciscanos e largas 
referências à mitologia clássica, elementos esses que fazem desse texto uma peça única no 
cenário Europeu de seiscentos.  
Como sugere o excerto a seguir, D. Francisco se coloca na esteira dos grandes 
autores portugueses que se dedicaram a escrever a hagiografia de S. Francisco: 
 
[...] entre todas as naçoẽs, & lingoas de Europa se acha escrita esta sagrada historia; 
& entre as mais, na nossa Portuguesa, por ser a tal escritura virtuosa ocupação de 
dous grandes sogeitos nacidos com nosco, quais foraõ o religioso, & muito 
eloquente frey Marcos de Lisboa, Bispo Portuense, que em nossa lingoa escreueo as 
crônicas de sua Ordem; & o diligentissimo Conego Gaspar Barreyros, que em Latim 
compos tambẽ a vida, & acçoẽs do seráfico Padre. (El mayor pequeno, 1647, 
“Dedicatória”, páginas inumeradas). 
    
Está subentendida, pois, neste trecho, a admiração de D. Francisco por Frei 
Marcos de Lisboa, a quem chama “muito eloquente”. Da hagiografia escrita em latim pelo 
                                                                                                                                                                                     
180
 O autor escreveu em espanhol várias peças que se perderam. Ficou-nos, no entanto, o seu “Auto do Fidalgo 
Aprendiz” (escrito em 1646): MELO, D. Francisco Manuel de. Auto do Fidalgo Aprendiz. Texto estabelecido, 
introdução e notas de António Corrêa de Oliveira. Lisboa: Moraes Editora, 1979. 
181
 MELO, D. Francisco Manuel de. Obras métricas. 2 volumes. (Coleção Obras Clássicas da Literatura 
Portuguesa). Braga: APPACDM, 2006. No primeiro volume, encontram-se estudos acerca da obra poética de D. 
Francisco, dentre os quais destacamos os seguintes: “Tempos e modos da edição lionesa das Obras Métricas” (p. 
XV-XXII), de Luís de Sá Fardilha; “O conceito de poesia de D. Francisco Manuel de Melo” (p. XXIX-XXXVI), 
de Zulmira C. Santos; “A poesia religiosa de D. Francisco Manuel de Melo” (p. XXXVII-XLI), de Fernando 
Moreira; e “Poesia de circunstância e circunstância social” (p. LI-LXIV), de José Adriano de Freitas Carvalho.  
182
 MELO, D. Francisco Manuel de. Cartas Familiares (1664). Prefácio e notas de Maria da Conceição Morais 
Sarmento. Lisboa: CM-IN, 1981. Sobre o autor, vejam-se ainda os artigos presentes em MAGALHÃES, Isabel 
Allegro de (Org.). História e antologia da Literatura Portuguesa. Século XVII, nº 31. D. Francisco Manuel de 
Melo. Lisboa: Fundação Calouste Gulbenkian, 2004 e os estudos presente em ANACLETO, Marta Teixeira; 
AUGUSTO, Sara; SANTOS, Zulmira C. (Orgs.). D. Francisco Manuel de Melo e o Barroco Peninsular. 
Coimbra; Salamanca: Imprensa da Universidade de Coimbra; Ediciones Universidad de Salamanca, 2010. 
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, quase nada conhecemos 
com exceção de que à altura da publicação das Crónicas andava o autor a finalizá-la.     
Apesar de suas inquestionáveis qualidades, essa hagiografia escrita por D. 
Francisco ainda não recebeu a atenção merecida e o que aqui apresentamos – devido aos 
limites e interesses de nossa investigação – contribuirá apenas para aclarar-lhe aspectos muito 
específicos e delimitados, nomeadamente a caracterização de Francisco como o serafim 
estigmatizado
185
. Antes disso, porém, gostaríamos de chamar a atenção para o título, que, em 
si, apresenta metaforicamente a visão que D. Francisco tem do santo: Francisco foi em vida o 
menor e, por isso mesmo, pôde tornar-se o maior. Está subentendida no título a máxima 
evangélica colocada na boca de Jesus: “quem se humilha será exaltado” (Lc 14, 11). Para 
além do sentido bíblico-analógico, o título é construído por um oximoro, fazendo com que o 
leitor tenha conhecimento, desde o início, de que não se trata de uma obra de cunho 
historiográfico, mas, ao contrário, como o próprio autor revela no prólogo, deixa “las leyes de 
historiador” e segue as regras da oratória, “interrõpiendo la narraciõ con apostrofes, 
admiraciones, y afectos” (El mayor pequeño, 1647, “Manifiesto al letor”, páginas 
inumeradas). O subtítulo da obra, “Vida, y mverte del Serafin humano Francisco de Assis”, 
assinala a caracterização mais marcante do santo nos textos franciscanos da tradição 
portuguesa, que, como vimos, foi iniciada por Frei Marcos de Lisboa sob a égide de S. 
Boaventura: Francisco é o serafim apocalítico enviado por Deus à Terra. Tema marcante no 
período em que D. Francisco escreve, a tensão entre a incerteza da vida e o medo da morte é 
abordada por grande parte dos autores do período. Essa problemática está presente nesse título 
por meio do citado oximoro e de uma antítese: respectivamente “maior pequeno” e “vida e 
morte”. 
Após a apresentação desses elementos introdutórios, convém transcrever a 
narrativa da estigmatização em sua maior parte: 
 
Vestìdo los mejores rayos saliò el Sol aquel dia, las esferas (musica ya su estruendo) 
aquella vez cumplieron su giro harmoniosas. Esperauan agora los cielos ver en amor 
de vn hombre, desagrauiado el odio de tantos; y como entonces, quãdo ellos ingratos 
a su autor, se razgan de Dolores, agora viendole tan fiel a este, se rompen de alegria. 
                                                          
183
 Gaspar Barreiros teria professado no convento franciscano de Ara Caeli em Roma, no ano de 1562, quando 
recebera o nome de Frei Francisco da Madre de Deus. Um ano antes, no entanto, teria entrado para a Companhia 
de Jesus e posteriormente recebido autorização do papa Pio IV para tomar o hábito de S. Francisco de Assis. 
184
 Cf. CARVALHO, José Adriano de Freitas. “Ao leitor”. In: MARCOS DE LISBOA. Crónica da Ordem dos 
Frades Menores — 1ª parte. Porto: Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001, p. 07-12. 
185
 Segue referência do único estudo que conhecemos sobre essa obra: PIRES, Maria Lucília Gonçalves. “El 
Mayor Pequeño de D. Francisco Manuel de Melo e a lição de Quevedo”. Península: revista de estudos ibéricos, 
n. 0, 2003, p. 337-344. 
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Francisco en el teatro, que santissimo tabernaculo era el Aluerne, prosigue su 
absteridad, como de diuinas fuerças sustenido. Quando (ò estupenda maravilha) las 
cortinas celestes de los cielos se correm a ambas as partes, y entre lo más ardiente de 
los rayos se reconoce. 
Crucificado el Serafin, no en leños, sinò en alas, lecho entonces las que le siruen de 
folio. Baxaua portentoso el paraninfo, subía no menos portentoso el hombre. Como 
igual el impulso, efeto de vna mesma misericordia, ninguno se excede en buelos. 
Apostauanse los milagros; y absortas, la imensidade, y la miséria, parece se 
trocauan, ò se desconeciã, de puro lexos cada qual de su esfera, ò de transformadas 
de vna en outra sus naturaleças. 
Mas como Dios baxaua, y Francisco subia por aquel raro instumẽto, dicho Amor, 
aquel que añade, y disminuye sin ofensa; nunca la desigualdad se halló mas justa. 
Frãncisco conoce a Dios, Dios a Francisco, y entrambos por los passos con que 
buscan; que passos obras son, y las obras señales del amor, sin contingencia. 
[...]. 
Dulcissima, y suaue cera, blandificada a los diuinos rayos, se halla el alma pronta a 
los relieues de Christo. Tabla, dixo el Filosofo, era el alma del hombre, capaz a la 
impressiõ de varios afectos. Si es tabla, ó si es lamina qualquiera, que no pintarà el 
Señor en el alma de Francisco? Pintò, y tanto, que ya de no auer dõde pintar en el 
alma, resultan agora al cuerpo los vltimos retoques; dos veces su imagen, hombre 
vna, llagado outra. 
[...]. 
Sus manos, pies, y lado, halla rubricados de las cinco mejores firmas de Iesu 
Christo. Assí aprobò Dios sus passos, sus pensamentos, y sus obras; y porque todo 
merece, a todo paga [...]. 
Agora si, ó fieles, que ya es verdade la fabula de trocarse las armas el Amor. 
Trocòlas el Amor, mas no por yerro; voluntario, y elegido fue el desorden, 
misterioso el desconcierto. No las trocó la antiguidade, sino con la vida; testigos 
nuestros ojos. 
Francisco lleua las llagas de Iesus; las armas de Dios, en manos estan ya del hombre. 
El sello de la redencion hurtò el esclabo; ya está desatado el cautiuerio; trocaronse 
con las armas los efetos. Ya con llagas non mata la Muerte, antes con ellas resucita 
la vida [...]. Christo parece Amor desarmado, Francisco llagado Christo (El mayor 
pequeño, 1647, fol. 146r-149r). 
 
Desde o princípio da narrativa é possível perceber a descrição analógica da vida 
como um teatro, concepção cara à produção artística do século XVII e que possui origens na 
Antiguidade, nomeadamente no pensamento dos chamados filósofos pitagóricos. Há que se 
lembrar que nesse século saíra à luz o auto sacramental alegórico El gran teatro del mundo, 
de Pedro Calderón de la Barca (1600-1681), escrito provavelmente na terceira década de 
seiscentos, mas cuja primeira edição viria à luz somente em 1655. O tema do teatro do mundo 








Autor generoso mío,   
a cuyo poder, a cuyo   
acento obedece todo,   
yo, el gran Teatro del mundo,  
para que en mí representen   
los hombres, y cada uno   
halle en mí la prevención   
que le impone al papel suyo,   
como parte obediencial,  
que solamente ejecuto   
lo que ordenas, que aunque es mía   
la obra, es milagro tuyo (CALDERÓN DE LA BARCA, 1997, p. 5) 
 
Nessa cena, a personagem Mundo – o grande cenário onde a vida é representada – 
dialoga com a personagem Autor, a qual, como referem os editores na nota 49 da edição 
utilizada, deve ser entendida como o diretor ou o empresário de uma companhia de teatro. 
Nesse grande teatro do mundo, tudo acontece por uma vontade sobrenatural que independe 
dos próprios desejos do Mundo, o qual apenas obedece a esse Autor. No palco desse teatro, 
cada homem representa uma personagem que obedece também aos desígnios do Autor, que é 
o verdadeiro agente – como se anuncia no último verso – do milagre da vida. 
Analogamente, a concepção do mundo como um grande teatro, no qual, 
obviamente, Deus é o autor, está subjacente no início da narrativa construída por D. Francisco 
Manuel de Melo. Em sentido analógico, o Alverne pode ser considerado o palco desse teatro 
onde ocorre a cena da estigmatização, teatro cujo protagonista é o próprio S. Francisco. 
Apresentado o cenário e abertas as cortinas, o narrador coloca em cena as duas personagens, 
Francisco e o serafim crucificado. Devemos chamar a atenção para a caracterização do anjo, 
crucificado não em lenhos, mas em asas, as quais servem de fólio. Assim, D. Francisco 
Manuel de Melo constrói analogia de natureza distinta da anterior; Deus não é somente o 
grande diretor desse teatro, mas também aquele que o escreve e que o assina, ao final, com 
suas próprias chagas. As chagas de Cristo, portanto, são a assinatura divina, a qual, marcada 
no fólio que é o corpo de Francisco, indica que o evento do Monte Alverne foi obra divina. 
Outra analogia utilizada por D. Francisco – largamente explorada no século XVII 
como demonstram várias composições poéticas e sermões sobre S. Francisco – é a que 
identifica Deus como pintor. Nesse sentido, a alma do homem é uma tábua, ou uma tela, que 
Deus utiliza para produzir sua arte pictórica. Francisco já estava internamente pintado à 
semelhança divina e lhe faltavam apenas os últimos retoques para se transformar totalmente 
noutro Cristo. As chagas, portanto, na narrativa, são esses retoques finais dados em seu 
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próprio corpo e que o transformam duas vezes em Cristo, segundo a narrativa “homem uma, 
chagado outra”. 
D. Francisco Manuel de Melo utiliza ainda outra interessante analogia: a da cera 
talhada pelo próprio Deus
186. “Dulcíssima e suave cera”, apresenta a narrativa, “amolecida 
pelos divinos raios, se encontra a alma pronta aos relevos de Cristo” (fol. 147r). Dessa 
maneira, a alma de Francisco, como cera esculpida pelo próprio Deus, transforma-se na 
imagem viva de Cristo.  
Como vimos, o artista divino, por meio da arte dramática, da arte textual, da arte 
pictórica e da arte plástica – representando, escrevendo, pintando e esculpindo – faz de 
Francisco um Cristo redivivo.  Tudo isso está permeado pela “mística do amor” de cariz 
boaventuriano e presente também nas Crónicas de Frei Marcos, mas cujo início, na tradição 
franciscana, remonta a Tomás de Celano. Segundo essa chave interpretativa, teria sido o amor 
a principal causa da transformação de Francisco em Cristo. O primeiro biógrafo de S. 
Francisco afirma que “verus Christi amor in eamdem imaginem transformarat amantem” 
(2Cel 98, 135) [“O verdadeiro amor de Cristo tinha transformado na sua própria imagem o 
amante” – tradução nossa]. Trocando apenas o tempo verbal, Boaventura informa que “verus 
Christi amor in eamdem imaginem transformavit amantem” (LM 13, 5) [“o verdadeiro amor 
de Cristo transformou na sua própria imagem o amante”] (tradução nossa). Frei Marcos de 
Lisboa, por seu turno, declara que “o verdadeiro amor de Iesu Christo teue transformado em 
sua imagẽ ao amante” (Crónicas, fol. 104r). D. Francisco, depois de criar todo um ambiente 
textual permeado por esta “mística do amor”, seguindo seus mestres anteriores, arremata a 
cena da estigmatização com um expressivo quiasmo: “Cristo parece Amor desarmado, 
Francisco chagado Cristo”.  
Ante o exposto, não restam dúvidas de que D. Francisco Manuel de Melo emula 
indiretamente as legendas escritas por S. Boaventura, as quais lê por meio das Crónicas de 
Frei Marcos de Lisboa. Para ele, como sugere o título da obra, Francisco é o “serafim 
humano” que, no monte Alverne, recebera os estigmas do próprio Cristo. Fazendo uso, 
portanto, da “hermenêutica seráfica”, o autor parece ser mais um que, na esteira do Doctor 
Seraphicus, vê o anjo do sexto selo apocalíptico como figura de S. Francisco de Assis.  
                                                          
186
 A arte de trabalhar a cera foi utilizada desde a antiguidade. Referentemente à Idade Moderna, Antonio 
Abondio (1538-1591) é o nome de destaque. Esse artista teria, inclusive, estado na Espanha entre junho de 1571 
e março de 1572 (Cf. HILL, G. F. Medals of the Renaissance. Oxford: Clarendon Press, 1920, p. 103), onde 
talvez tenha deixado discípulos. Teria D. Francisco Manuel de Melo tido contato com essa arte em sua passagem 
por esse país?   
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2.5 Vida admirável do mais raro milagre da natureza..., o serafico S. Francisco de Assis 
(1737), de Manoel da Silva Moraes (?-1742) 
 
Vida admirável do mais raro milagre da natureza, prodigio da graça, assombro 
da penitencia, portento de virtudes, modelo, e exemplar da humildade, admiração dos 
serafins, Abrahaõ da ley da graça, Elias do Novo Testamento, Elizeu de maravilhas, 
thesoureiro dos divinos poderes, substituto dos amores de Christo nas suas chagas, novo 
homem do mundo, o glorioso patriarca, o serafico S. Francisco de Assis. Esse é o título – ao 
gosto “barroco”, visto da perspectiva hoje corrente, mas nunca na daquela época187 – da obra 
de que agora iremos tratar. Seu autor, padre Manuel da Silva Moraes
188
, presbítero do hábito 
de S. Pedro, deu-a ao prelo no ano de 1737. Essa parece ter sido a única edição da obra a qual 
Júlio Eduardo dos Santos classifica como “sendo em parte banal”, reconhecendo, porém, que 
“possui páginas muito interessantes” (1927, p. 275). Antes do primeiro capítulo, apresenta-se 
um quadro do pintor Guilherme Francisco Lourenço Debrie (?-1755) no qual se retrata  a 
estigmatização de S. Francisco
189
. 
Na dedicatória a D. Felipa de Noronha, Padre Manuel Moraes afirma ter escrito a 
obra “em epythome”, indicação curiosa, porque essa biografia possui 437 páginas. No curto 
prólogo, que ocupa menos de uma página, indica também os motivos de tal empresa 
afirmando não pretender “multiplicar entidades” (fol. iiiv), mas, acima de tudo, desejar a 
glória de Deus e de seus santos. Além do objetivo “devocional”, o autor revela ainda o 
objetivo de fazer algum serviço à sua pátria, “dando a ler aos meus naturaes”, afirma ele, “a 
portentosa vida do Serafico Patriarca S. Francisco na sua mesma lingua natural, curiosidade, 
que quanto me pode constar, naõ sube tivesse atè aqui occupado a pena de algum deles” (Vida 
do Admiravel, 1737,  “Prologo”, fol. iiiv).  
Dessa maneira, verifica-se que Padre Manuel Moraes não conhecia, na primeira 
metade do século XVIII, as Crónicas de Frei Marcos de Lisboa, cuja primeira parte – em que 
está presente a vida de S. Francisco e para limitarmo-nos às edições em língua portuguesa – 
contava já, à essa altura, com pelo menos quatro edições: 1557, Lisboa, João Blávio; 1566, 
                                                          
187
 Alcir Pécora, na introdução a “Sermões de Quarta-feira de Cinza”, de Antonio Vieira, ao comentar sobre a 
“arte de morrer”, declara que esta poderia ser chamada “barroca” somente tendo em vista a perspectiva atual, 
“mas nunca àquela época, pois o termo não se empregava nesse sentido” (PÉCORA, 2016, p. 15). O mesmo 
vale, no século XVIII, para a Vida admirável. 
188
 Barbosa Machado (III, p. 337) apresenta as seguintes notas biográficas sobre o autor: “[...] natural da villa de 
Santa Catherina do Territorio de Alcobaça de que he Donatario o Reverendissimo Geral da Ordem Cistersiense. 
Sendo Capellaõ da Santa Igreja Patriarchal de Lisboa, foy eleito no anno de 1739 Thesoureiro mór da Real 
Collegiada de Santa Maria de Alcobaça situada em a nobre villa de Santarem. Falleceo na sua patria a 9 de 
outubro de 1742”. 
189
 Veja “Anexo VI”, “Figura 11”. 
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Lisboa, Manuel João; 1587, Lisboa, António Ribeiro; e 1614, Lisboa, Pedro Craesbeeck. Se 
quisermos colocar nesse rol também as edições em castelhano – talvez mais acessíveis na 
Península Ibérica que as inúmeras edições em italiano – o número sobe para doze, tendo sido 
a última delas publicada em 1634, em Barcelona, por Pedro Lacavalleria.  
Curiosamente, apesar do autor suspeitar – erroneamente, é claro! – ser o primeiro 
a escrever a vida de S. Francisco em língua portuguesa, cita a obra de Frei Marcos. Antes de 
narrar a cena da estigmatização – especificamente ao tratar do dia em que teria ocorrido o 
milagre e após afirmar que teria se dado no ano do Senhor de 1224 – declara: 
 
Consta ser esse o dia de huma revelaçaõ, que Deos fez a hum leigo Santo da Ordem 
Serafica de extraordinaria virtude, e famosa santidade em o anno de 1282. a qual 
refere Pissa, Vvadingo, e faz della menção Santo Antonio de Florença. O Doutor S. 
Boaventura naõ sinala o dia, e diz só que foy perto da Exaltaçaõ da Santa Cruz. 
Bernardino de Corvis diz ter sido em o dia dezaseis de Settembro, em que se celebra 
a festa de Santa Eufemia. Fr. Marcos de Lisboa sinala a vespera da exaltação da 
Cruz [...] (Vida admiravel, 1737, p. 334). 
 
Ora, como pode Pe. Manuel Moraes considerar-se o primeiro a escrever a Vida de 
Francisco em língua nacional, se, pela citação anterior, subentende-se que conhecia a obra do 
bispo do Porto? Na verdade, não a conhecera de primeira mão, sendo que o trecho anterior 
fora transcrito e traduzido da Chronica Seraphica. Vida del glorioso Patriarca San Francisco 
y de svs primeros discipvlos, de Frei Damián Cornejo (1629-1707), cuja primeira parte – em 
que está presente a Vida de Francisco – dada à luz em 1682, conhecera várias reimpressões ao 
longo dos séculos XVIII e XIX.  Essa constatação torna-se importante para se entenderem os 
limites da circulação das Crónicas de Frei Marcos no Portugal do século XVIII. Se a obra do 
bispo do Porto foi inquestionavelmente o principal modelo emulado na construção 
hagiográfica de S. Francisco no arco temporal que vai da segunda metade do século XVI até o 
final do XVII, o mesmo não se pode dizer, com tanta confiança, acerca do XVIII, quando a 
crônica de Damián Cornejo e os Annales Minorum (em 8 volumes, 1625-1654), de Lucas 
Wadding (1588-1657), seriam preferidos à obra portuguesa, dado comprovado pelas inúmeras 
citações que de ambos se encontram nos textos franciscanos do período, disseminadas, por 
exemplo, pela parenética dedicada a S. Francisco. 
O cotejo entre a obra do Pe. Manuel Moraes e a de Damián Cornejo revela um 
dado curioso: a Vida de S. Francisco escrita por aquele, na verdade, é uma transcrição-
tradução das crônicas do frade espanhol. Para fins de comparação, colocamos a seguir o 
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excerto donde o padre secular transcreve/traduz o trecho, anteriormente destacado, em que 
cita Frei Marcos de Lisboa: 
 
Consta ser este el dia de vna revelacion, que Dios hizo à vn Lego Santo de la Orden 
de extraordinaria Santidade el año de 1282. la qual refiere Pissa, Vvadingo, y haze 
de ella mencion S. Antonio de Florencia. Nuestro Serafico S. Buenaventura no 
señala el dia, y dize solo, q̃ fue cerca de la Exaltacion de la Cruz. Bernardino de 
Corvis, dize aver sido en el dia diez y seis de Septiembre, en que se celebra la fiesta 
de Santa Eufemia. Fray Marcos de Lisboa señala la vispera de la Exaltacion de la 
Cruz [...] (Chronica Seraphica, 1682, IV, 28, p. 457). 
 
Essa transcrição não é um evento isolado. Como há pouco referimos, toda essa 
Vida de Francisco é uma cópia/tradução da Chronica Seraphica de Cornejo. Até mesmo as 
indicações de fontes, às margens do texto, são tomadas da obra do espanhol. Alterações 
inexpressivas, Padre Manuel Moraes, às vezes, suprime capítulos inteiros; outras vezes altera 
apenas o início do capítulo que transcreve. Trata-se de uma tradução e não de uma obra 
inédita como parece pretender seu autor. Apesar disso, quando, no prólogo, procura justificar 
a escrita da Vida do santo em língua portuguesa, declara: 
 
Bem sey que toda razaõ desta, que podia parecer descuriosidade, se funda em que 
com grande erudição, e extensaõ a escreveo nas Chronicas da Ordem Serafica, o 
eruditissimo, e Illustrissimo Padre Simeaõ Cornejo; mas a isto instou a minha 
devoção, que naõ era bem deixasse de continuar com meu intento; porque além de 
estar escrita na lingua de Hespanha, que nem todos sabem perfeitamente, andava 
inserta nas mesmas Chronicas, como objeto principal delas, que por ser obra de 
muito custo, nem todos se podiaõ aproveitar (Vida admiravel, 1737, Prólogo). 
 
De acordo com Padre Manuel Moraes, o fato de já existir uma Vida de Francisco 
em castelhano não diminui a importância de dá-la a conhecer também em língua portuguesa. 
Primeiro porque, argumenta ele, nem todos conhecem perfeitamente a língua dos espanhóis e, 
segundo, porque a biografia do santo estava inserida na crônica de Simão Cornejo – teria o 
autor trocado o nome do cronista espanhol? – que, por ser obra de difícil leitura, nem todos 
podiam tirar-lhe proveito. Apesar dessa declaração, o autor não altera ou “simplifica” o estilo 
de Cornejo, mas limita-se apenas, reiteremos, a traduzir e a copiar, quase sem alteração, o 
texto do espanhol.  
Diante desse quadro, surge uma pergunta pertinente: como Manuel Moraes pôde 
sustentar, no prólogo, que dava à luz a primeira Vida de Francisco escrita em língua 
portuguesa, mesmo após ter conhecimento da obra do frade português por meio do texto de 
Damián Cornejo? A única resposta possível é ele ter pensado que as Crónicas tivessem sido 
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publicadas em latim, o que pode ser comprovado pelo momento em que cita o nome de Frei 
Marcos ao lado de autores como S. Boaventura, Lucas Wadding, Bartolomeu de Pisa e Santo 
Antônio de Florença (1459-1523)
190
, cujas obras tinham sido escritas na língua oficial da 
Igreja.  
Tensões à parte, convém agora transcrever paralelamente o texto sobre a 
estigmatização de Francisco apresentado por Damián Cornejo e a tradução do Padre Manuel 
Moraes. Tal estratégia permite identificar as semelhanças além de apresentar mais uma 
narrativa desse evento da hagiografia sãofranciscana que corria em língua portuguesa. Toda a 
narrativa é tomada do capítulo XIII da Legenda Maior, narrativa essa traduzida por Cornejo. 
O Padre Manuel Moraes, por sua vez, tradu-la do castelhano ao português. 
 
                                                          
190
 Trata-se do Chronicon partibus tribus distincta ab initio mundi (1477). 
Chonica Seraphica Vida Admiravel  
 
De la impression maravillosa de sus llagas 
 
[...] El dia, pues, de la Exaltacion de la Cruz, 
hallandose el fiel fiervo de Christo Francisco bañado 
en las dulçuras de celestial contemplacion con mas 
abundancia, que otras vezes; y ardiendo en su 
coraçon mas fogosa la llama de los deseos de bienes 
celestiales, començò á sentir mas copiosas las 
influencias de la gracia, y favores divinos. Vna 
mañana orando en ladera del Monte, vió la especie, y 
forma de vno, como Serafin, con seis alas tan 
resplandecientes, como fogosas, que las batìa, 
baxando de las alturas del Cielo con buelo presuroso, 
hasta llegar á su presencia. Miró el Varon de Dios, 
advirtiendo, que el Serafin no folo tenia alas; sino 
que tambien estaba crucificado, braços, y pies 
estendidos, y fixos en cruz, y las alas en disposicion 
maravillosa; porque con las dos superiores ceñia la 
cabeça, sin ocultar la hermosura del rostro, con las 
dos inferiores ceñia, y ocultaba, desde la cintura 
hasta los pies todo el cuerpo; y con las dos de 
enmedio volaba. Pasmò con la vehemencia de la 
admiracion à vista de tan estraño expectaculo; y 
empeçaron à batallar en su alma baraxados entre sì 
dos contrarios afectos, de dolor, y gozo. El gozo 
tenia por causa la belleza de el que con tan amorosa, 
como admirable dignacion le favorecia; la tristeza, y 
dolor de verle en las penosas afrentas de la Cruz, 
puñal, que penetraba las medulas de su coraçon. Con 
luzes de inspiracion aquel, que veìan en lo exterior 
sus ojos; ilustrò en lo interior su entendimiento; para 
Da impressaõ maravilhosa de suas Chagas 
 
[...] O dia pois da Exaltaçaõ da Cruz, achandose o fiel 
servo de Christo Francisco banhado em as doçuras de 
Celetial contemplaçaõ com mais abundancia, que outras 
vezes, e ardendo em seu coraçaõ mais fogosa chamma 
dos desejos de bens Celestiaes, principiou a sentir mais 
copiosas as influencias da graça, e favores Divinos. 
Huma manhã, orando em a ladeira do monte, vio a 
especie, e fórma de hum, como Serafim, com seis azas 
taõ resplandecentes, como fogosas; que as batia; 
baixando das alturas do Ceo com voo presuroso, atè 
chegar à sua presença. Vio o varaõ de Deos, advertindo 
que o Serafim naõ só tinha azas, senaõ que tambem 
crucificado, braços, e pés estendidos, e fixos em Cruz; e 
as azas em disposiçaõ maravilhosa; porque com as duas 
superiores cingia a cabeça, sem occultar a formosura do 
rosto; com as duas inferiores cingia, e ocultava, desde a 
cintura atè os pés todo o corpo; e com as duas do meyo 
voava. Pasmou com a vehemencia da admiração à vista 
de taõ estranho espectaculo, e principiaraõ a batalhar em 
sua alma baralhados entre si dous contrarios affectos, de 
dor, e gozo. O gozo tinha por causa a belleza, de que 
com taõ amorosa, como admiravel dignaçaõ o favorecia: 
a triseza, e dor de vello em as penosas afrontas da Cruz, 
punhal, que penetrava as medulas de seu coraçaõ. Com 
luzes de inspiração aquelle, que viaõ em o exterior seus 
olhos, ilustrou em o interior seu entendimento, para que 
conhecesse, que ainda as pensões de padecer eraõ de 
todo allheyas da imortalidade do Serafim; conveyo 




Ao ler esse trecho, é possível perceber que o autor português limita-se a traduzir o 
texto do espanhol, trabalho que, como já frisamos, executa em toda a obra. “Hasta aqui San 
Buenaventura”; “Atè aqui S. Boaventura”; o Padre Manuel Moraes traduz inclusive a 
indicação de fonte autoral fornecida por Damián Cornejo. A obra do espanhol, numa visão 
geral, segue o mesmo método de produção utilizado por Frei Marcos de Lisboa, conjugando 
narrativas e autores pertencentes a diversas tradições. Esse método não deixa de implicar certa 
autoria, que está presente na seleção dos trechos e na junção de tradições, muitas vezes, tão 
díspares. A Vida admiravel, de Padre Manuel Moraes, é, pois, mais um veículo 
propagandístico em língua portuguesa do que temos chamado “hermenêutica seráfica”.   
2.6 Paraiso mystico da Sagrada Ordem dos Frades Menores (1750), de Frei Antonio 
Caetano de S. Boaventura (1669-1749) 
 
Uma das obras mais representativas do emprego da analogia na tradição 
franciscana portuguesa é a intitulada Paraiso mystico da Sagrada Ordem dos Frades Menores 
(1750), de Frei Antonio Caetano de S. Boaventura (1669-1749). Em tal obra, as analogias 
que conociesse, que aunque las pensiones del 
padecer eran del todo agenas de la inmortalidad de el 
Serafin: convino, empero, que viesse esta vision con 
las circunstancias de passible, del espiritu tan 
improprias; para que entendiesse; que la 
transformacion en Christo, á que tanto anhelaba, avia 
de conseguila, aun mas, que por los dolores, y 
martyrios del cuerpo, à fuerça de los incendios 
amorosos del alma. Despareciòse la vision despues 
de familiares, y mysteriosos coloquios, y hallòse 
Francisco inflamado interiormente con incendio 
Seratico: y exteriormente marcada su carne con la 
perfecta Imagen de el Crucifixo; no de otra suerte, 
que la cera blanda à los alhagos de el fuego 
facilmente se impressiona, y recibe la imagen de el 
sello, que se le aplica. Instantaneamente empeçaron à 
descubrirse en manos, y pies los clavos, cuyas 
cabeças en las manos sobresalian en las palmas y por 
la parte contraria sus retorcidas puntas: por el 
opuesto en los pies sobresalian las cabeças à los 
empeynes, y las puntas retorcidas en las plantas. En 
el lado derecho se descubria vna cisura ancha, y 
profunda, como si’se huviera formado con el hierro 
de vna lança, sus labios rubicundos de la sangre, que 
vertian tanta, que à las vezes teñia la tunica, y paños 
menores. Hasta aqui San Buenaventura (IV, 28, p. 
456-457). 
passivel de espirito taõ improprias, para que entendesse 
que a transformaçaõ em Christo, a que tanto anhelava, 
havia de conseguilla, ainda mais, que pelas dores, e 
martyrios do corpo, à força dos incendios amorosos da 
alma. 
Desappareceo a visaõ depois de familiares, e 
mysteriosos colloquios, e achou-se Francisco 
inflammado interiormente com incendio Serafico, e 
exteriormente marcada sua carne com a perfeita imagem 
do Crucifixo: naõ de outra sorte, que a cera branda aos 
affagos do fogo facilmente se imprime, e recebe a 
imagem do sello, que se lhe applica. Instantaneamente 
principiaraõ a descobrirse em mãos, e pés os cravos, 
cujas cabeças em as mãos sobresahiaõ em as palmas, e 
pela parte contraria suas retrocidas em as pontas: em os 
pés sobresahiaõ as cabeças ao peito delles, e as pontas 
retrocidas em as plantas. Em o lado direito se descubria 
huma cissura larga, e profunda como se se tivera 
formado com o ferro de uma lança; seus labios 
rubicundos de sangue que vertiaõ tanto, que às vezes 
tingia a tunica, e panos menores. Atè aqui S. Boaventura 
(XII, p. 335-336). 
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funcionam, desde o princípio, como uma espécie de linha com que o autor vai costurando 
todo o texto. Tal intuito revela-se já no título, o qual apresenta a Ordem dos Frades Menores 
como um “paraíso místico” em analogia direta com o “paraíso físico” ou paraíso terreal criado 
por Deus.  
Na parte paratextual, dentre as “aprovações”, encontra-se a da Ordem, escrita por 
Frei Manoel do Espírito Santo. Nela exalta-se a semelhança entre os dois paraísos: “expondo 
este Paraiso as prodigiosas Analogias, com que muito se iguala ao verdadeiro, em tudo todos 
os mundanos lhe ficaram reconhecendo huma muy particular similhança” (páginas 
inumeradas). Semelhança esta que o autor coloca em relevo ao longo de toda a obra traçando 
paralelos entre os dois paraísos. Outro paratexto, a “aprovação” de Frei Feliz do Rosário, 
qualificador do Santo Ofício, destaca a personagem de São Francisco ao afirmar ser ele uma 
espécie de segundo Adão que Deus mandou ao mundo. No entanto, o autor aponta três 
diferenças entre o “Paraíso Físico” e o “Paraíso Místico”: 1 - naquele Deus separou a árvore 
da vida da árvore da ciência, enquanto neste as uniu; 2 - aquele era defendido pela espada, e 
este por escudo, porque a espada serve para ofender e o escudo para defender-se; e 3 - no 
“Paraíso Físico” perdeu-se a fé, e o “Paraíso Místico” restaurou-a. Portanto, a intenção do 
qualificador do Santo Ofício é aproximar ambos os paraísos de forma que o fundado por S. 
Francisco se sobressaia ao primeiro, que, apesar das diferenças, pode ser considerado figura 
do segundo. 
De acordo com Frei Antonio Caetano, a fundação da Ordem dos Frades Menores 
estava presente na mente divina desde a eternidade e, por isso, fazia sentido “que antes 
houvesse della prediçaõ por algum daqueles insignes homens, que o mesmo Deos determinou, 
para lhes revelar as couzas grandes, que depois havia de fazer” (Parayso Mistico, 1750, p. 1). 
Na sequência, apoiando-se numa passagem do Livro de Amós, defende que Deus não faz 
qualquer coisa sem que antes revele os seus segredos aos profetas
191
. Os profetas, portanto, 
detêm o poder de conhecer os acontecimentos divinos previamente para orientar o povo no 
caminho de Deus. E, se tudo o que sucede está presente na mente divina e é revelado aos 
profetas, a Ordem dos Frades Menores, antes mesmo de sua existência na Terra, já figurava 
na mente divina e fora por ele revelada a Joaquim de Fiori, que teria vaticinado em 1208, em 
seus Comentários sobre Jeremias, o surgimento dos franciscanos muitos anos antes da 
fundação da Ordem. Frei Antonio Caetano, então, por meio de uma relação figurativa, cita um 
trecho de Bartolomeu de Pisa, que teria prenunciado que “a Ordem dos Menores, que há de 
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 “Pois o Senhor Iahweh não faz coisa alguma sem revelar o seu segredo a seus servos, os profetas” (Am 3, 7). 
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durar athe os ultimos tempos passarà pello màr a quilomàr, gostarà asperos pastos, a Rainha 
do austro a protegerà, e fomentarà na sua amargura. Passarà o rio Eufrates, e se mitigarà o 
ímpeto das suas agoas” (Parayso Mistico, 1750, p. 2). Depois, o autor interpreta a profecia 
relacionando-a à expansão franciscana pelos quatro cantos do mundo, que embora ainda 
incompleta, completar-se-ia no futuro. Dessa forma, a presença dos franciscanos em todo o 




Não é difícil notar que toda a linha argumentativa do autor se baseia em analogias. 
As semelhanças e paralelismos tornam-se a principal estratégia textual empregada por Frei 
Antonio Caetano.  Não podia passar-lhe despercebida a similitude mais empregada pelos 
autores franciscanos: a semelhança ente S. Francisco e Cristo. O autor lembra que Francisco 
teve doze seguidores no início da fundação da Ordem, como Jesus, que iniciara a vida de 
pregação sendo seguido pelos doze apóstolos. Da mesma forma que Jesus fora traído por 
Judas, Francisco o fora por João Capela
193, “para que em tudo parecesse”, expõe o autor, 
“semelhante hum Apostolado a outro Apostolado” (Parayso Mistico, 1750, p. 3). Jesus 
fundara a Igreja Católica; Francisco, analogicamente, no Parayso Mistico, é apresentado 
também como autêntico fundador. Para exemplificar essa analogia, o autor emprega um 
trecho da bula Ite et vos in vineam meam (29 de maio de 1517) do papa Leão X (1475-1521), 
na qual o pontífice se refere à Ordem dos Frades Menores nos seguintes termos: “esta é 
aquela sagrada Religiaõ dos Frades Menores Santa, e immaculada na qual como em espelho 
sem macula se vè a forma da vida de Christo, e dos Apostolos” (apud Parayso Mistico, 1750, 
p. 7). Assim, as analogias não se fundamentam apenas por meio de exemplos bíblicos, mas 
colhem também do magistério eclesiástico – cujo papa é o principal representante – modelos 
para a construção da similitude. 
Estruturalmente, a obra divide-se em sete analogias que compõem cada qual um 
capítulo da obra dedicado a um tema específico. Cada analogia principia-se com uma citação 
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 Examinaremos com mais cuidado a problemática em torno do expansionismo franciscano no último capítulo. 
193
 A comparação entre o número de seguidores de Jesus e o de Francisco e o paralelismo entre Judas e Frei João 
Capela estão presentes no primeiro capítulo dos Fioretti: “In prima è da considerare, che il glorioso Messar 
Santo Francesco in tutti gli atti della vita sua fu conforme a Cristo benedetto: che come Cristo nel principio della 
sua predicazione elesse dodici Apostoli, a dispregiare ogni cosa mondana, a seguitare lui in povertade, e 
nell’altre virtudi; così Santo Francesco elesse dal principio del fondamento dell’Ordine dodici Compagni, 
possessori dell’altissima povertade, e come uno de’ dodici Apostoli di Cristo, riprovato da Dio, finalmente 
s’impiccò per la gola; così uno de’ dodici Compagni di Santo Francesco, ch’ebbe nome Frate Giovanni dalla 
Cappella, apottatò, e finalmente s’impiccò se medesimo per la gola” (Fioretti, I). Frei João Capela volta a ser 





 de um versículo do Gêneses que serve de mote à elaboração das analogias e às 
quais o autor associa uma característica relacionada à Ordem dos Menores, passando a 
desenvolver o texto com o objetivo de elucidá-la. A principal intenção de Frei Antonio 
Caetano é traçar paralelos entre o livro bíblico e a ordem religiosa a que pertence a fim de 
comprovar que com “proporção e analogia” – como refere o autor no início de cada uma das 
sete analogias – o “paraíso místico” da Ordem dos Frades Menores é uma espécie de segunda 
versão do paraíso terreal criado por Deus. 
O quadro a seguir elucida sumariamente essa estrutura da obra: 
 




Dominus Deus paradisum 
voluptatis” (Gn 2, 8). 
Deus plantou na Terra um 
“Paraíso físico” cheio de 
frutos e delícias. 
Deus plantou na Igreja um 
“Paraíso místico”, a Ordem dos 
Frades Menores. 
II 
“In quo posuit hominem 
quem creaverat” (Gn 2, 8). 
Deus colocou o primeiro 
homem, Adão, neste “Paraíso 
físico”. 
Deus colocou o primeiro 
homem, Francisco, neste 
“Paraíso místico”. 
III 
“Lignum etiam vitae in 
medio paradisi”(Gn 2,9) 
Deus plantou a árvore da vida 
neste “Paraíso físico”. 
Deus plantou a regra, a árvore 
da vida deste “Paraíso místico. 
IV 
“Et posuit eum in paradiso, 
ut o peraretur”(Gn 2,15) 
Deus colocou o primeiro 
homem, Adão, neste “Paraíso 
Físico” para trabalhar 
cuidando de cultivá-lo, mas 
não só para o seu sustento. 
Deus colocou o primeiro 
homem, Francisco, neste 
“Paraíso Místico” não para 
comer dele, mas para cultivá-lo 
em benefício da Igreja. 
V 
“Posuit eum, ut custodiret 
illum”(Gn 2, 15). 
Deus colocou Adão neste 
“Paraíso físico” não só para 
trabalhar, mas também para 
guardar os animais e evitar 
que deturpassem sua 
amenidade e formosura. 
Deus colocou Francisco neste 
“Paraíso místico” não só para 
trabalhar, mas também para 
guardá-lo dos apetites brutais 
por meio da vivência dos três 
votos religiosos. 
VI 
“Eluvius egrediebatur de 
loco Paradisi”(Gen 2, 10) 
Deste “Paraíso físico” brotava 
um rio que se dividia em 
quatro braços, os quais 
compreendiam a maior parte 
do mundo. 
A Igreja, por meio do Sumo 
Pontífice, inundou este “Paraíso 
místico” com privilégios, o qual 
se dividiu em quatro braços e 
espalhou-se pelos quatro cantos 
do mundo. 
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 Frei Antonio Caetano transcreve os versículos bíblicos sempre a partir da chamada Vulgata Clementina, texto 
oficial das Sagradas Escrituras de 1592 a 1979, ano em que a Neovulgata, atualmente aceita pela Igreja, foi 
oficializada. As traduções atuais em vernáculo geralmente são feitas a partir dessa última versão, que, muitas 




Et collocavit ante Paradisum 
Cherubim (Gen 3, 24). 
Deus colocou dois querubins à 




Deus colocou dois querubins, S. 
Francisco e S. Domingos, à 
entrada do “Paraíso Místico” 
para  protegê-lo. 
Quadro 1: Estrutura da obra Paraiso místico da Sagrada Ordem dos Frades Menores (1750) 
 
Interessa aos nossos propósitos examinar mais detidamente a “Analogia II” (entre 
as páginas 158 e 259) desse Parayso Mistico, pois nela se narra mais detidamente a vida de 
Francisco. Trata-se de uma hagiografia alegorizante da vida do santo, dividida em seis 
capítulos que narram desde acontecimentos que antecederam seu nascimento – como 
vaticínios sobre seu surgimento – até milagres realizados após sua morte. Estruturalmente, o 
texto não se diferencia daquilo a que os estudiosos tendem a classificar como “legenda”, ou 
seja, uma narrativa mais ou menos arquitetada por um começo, meio e fim, mesmo que os 
acontecimentos não estejam cronologicamente dispostos. Cada analogia é aberta com uma 
espécie de resumo no qual o autor apresenta também seus principais objetivos, como podemos 
notar na abertura dessa segunda analogia, que transcrevemos a seguir: 
 
Poz Deos no Paraizo o primeiro homem, que tinha creado a sua imagem, e similhança. 
Formou-o fora delle, e depoes o fez introduzir pelos Anjos naquelle lugar de dilicias, para que 
soubese, que naõ era seu senhor, mas só colono, como notou neste lugar Cornelio Alapide. 
Com proporção, e Analogia ao primeiro homem creou Deos outro homem, chamado 
Francisco verdadeiramente novo, porque Imagem, e similhança muyto viva de Christo 
crucificado, como dice o Doutor Seraphico. Depoes de adulto o colocou no Paraizo Mystico 
da Ordem Seraphica, dando-lhe a entender que lho entregava, naõ como a senhor delle, mas 
como a instromento da sua providencia para o seu governo. Deste grande homem trataremos, 
descrevendo summariamente a sua portentoza vida, e morte para conçolação dos seus devotos 
(Parayso Mistico, 1750, p. 158). 
 
Francisco, como se apreende do excerto, é um “novo Adão”, um “novo homem”, 
criado à imagem e semelhança do próprio Deus, semelhança essa que se torna visível pela 
impressão das chagas. Deus cria-o não somente por analogia, mas também proporcionalmente 
a Adão: se o primeiro homem habitara o primeiro paraíso, esse segundo homem também 
devia habitar o Paraíso Místico; se o primeiro fora criado à imagem e semelhança de Deus, o 
segundo também o devia ser; se Adão não fora senhor daquele primeiro paraíso, Francisco 
também não o seria da Ordem que fundara. Assim, Frei Antonio de S. Boaventura atribui ao 
divino uma maneira própria de criar: Deus cria simultaneamente por analogia e proporção, 
numa constante atualização de seu primeiro ato criador. 
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 O autor elucida o motivo de serem dois querubins, diferentemente do que aparece no versículo genesíaco 
citado: “Pos Deos á entrada do Paraiso Terreal hum Cherubim, ou dous Cherubins, porque o Cardial Caetano lè 
Cherubins no plurar” (Paraiso Mystico, 1750, p. 601). 
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A partir de agora, convém examinar a parte inicial dessa obra, destinada, como já 
apontamos, à descrição dos vaticínios sobre o santo e o quinto capítulo, em que o autor 
detém-se ao milagre da estigmatização. As primeiras linhas do primeiro capítulo é a 
transcrição literal do início da Legenda Maior
196
, embora o autor não a cite explicitamente. 
No entanto, o leitor do século XVIII mais ou menos familiarizado com os textos franciscanos 
não teria dificuldades em reconhecer a transcrição. Transcrever a abertura da Legenda Maior 
no início da biografia de Francisco parece ser uma estratégia de construção textual frequente 
na Idade Moderna. Frei Marcos de Lisboa, por exemplo, o faz não só no começo da Vida do 
santo presente nas Crónicas, mas também no início de cada capítulo que forma essa 
hagiografia de Francisco. Ao lado do Doctor Seraphicus, Bartolomeu de Pisa parece ser outro 
importante modelo à emulação, cujo texto, igual modo, é inúmeras vezes transcrito por Frei 
Antonio de S. Boaventura, embora também nem sempre seja citado. 
Boaventura é apresentado como uma espécie de profeta, o primeiro que teria 
reconhecido o anjo do sexto selo apocalíptico como figura de Francisco. “Eu me persuado”, 
afirma o autor do Parayso Mistico, “e sem temeridade, que o Santo Doutor alcançou esta 
intelligẽcia por especial revelação divina dictãdolha o Espirito Santo para mayor gloria do 
Santo Patriarca” (Parayso Mistico, 1750, p. 159). A partir daí, traçam-se paralelos entre o 
livro do Apocalipse e a vida de Francisco a fim de provar que o anjo do sexto selo é figura do 
santo. Lembra, por exemplo, que quando o sexto selo foi aberto, um grande terremoto abalou 
a Terra. O mesmo sucedeu após o nascimento de Francisco, quando a Igreja foi abalada pelo 
surgimento do “imperador Frederico II e outros Principes, introduzindo os Sarracenos nas 
terras do Patrimonio de S. Pedro contra o Papa, Cardeaes, Ecclesiasticos, e Religiosos” 
(Parayso Mistico, 1750, p. 160). Dessa maneira, o autor prossegue, nitidamente emulando 
Bartolomeu de Pisa – como ele próprio confessa: “todo este discurso é do venerável Pisa” 
(Parayso Mistico, 1750, p. 161) – construindo outros paralelos com o mesmo propósito.  
Antes de finalizar essa parte, que serve de introdução à Vida de Francisco, o autor 
procura elucidar os fundamentos de sua hermenêutica. Declara que muitos textos das 
Sagradas Escrituras possuem dois “sentidos literais”, os quais ele chama de “grammatical” e 
“perabolico”. Esses dois sentidos, afirma ainda, podem ser não só “subordinados” como 
também “disparados”. Dessa maneira, “ainda que este Anjo [...] e principal significado se 
entenda litteralmente de Christo, no secundario, e menos principal se pode tambem entender 
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 “Apareceo a graça de Deos Salvador nosso nestes ultimos dias em o seu servo Francisco a todos os 
verdadeiros humildes, e amigos da santa pobreza que venerando nelle a superaffluente Misericordia de Deos, 
com o seu exemplo aprenderam a negar-se à impiedade dos desejos seculares, vivendo conformes a Christo em 
uma viva esperança dos bens celestiaes” (Parayso Mistico, 1750, p. 158). 
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litteralmente de Francisco sem alguma repugnância” (Parayso Mistico, 1750, p. 162). De 
acordo com essa interpretação, um acontecimento pode ser interpretado de duas maneiras 
distintas, relacionadas ou não. Essa “hermenêutica seráfica é reaproveitada por Frei Antonio. 
Para ele, o anjo do sexto selo é figura de Cristo ao mesmo tempo que é figura de S. Francisco. 
Essa intepretação só pode ser do tipo “subordinado”, já que o anjo é como um síndeto que 
associa Cristo e Francisco na história da salvação. Segundo o autor, a prova mais visível dessa 
união mística são as chagas. Elas são o sinal do Deus vivo presente naquele anjo que sobe do 
Oriente e que deve ser identificado, conforme declara o papa Leão X na bula “Ite vos” (1517), 
inclusive empregando o termo “figurado”, como sendo o santo de Assis: “Francisco o declara 
o Papa figurado naquele Anjo, que no Apocalypse tinha a Imagem de Deos vivo, ou de 
Christo crucificado” (Parayso Mistico, 1750, p. 161). 
Na parte primeira do quinto capítulo, Frei Antonio de S. Boaventura aloca a 
narrativa da estigmatização de Francisco, narrativa essa que, seguindo a tendência de seus 
antecessores, é edificada sob a égide do Doctor Seraphicus: 
 
Antes da festa da Exaltaçaõ da Cruz, guiado da Providencia Divina, subio ao Monte 
Alverne, onde principiando quarenta dias de jejum em honra do Archanjo S. Miguel, 
se achou favorecido da doçura da celeste contemplaçam com mayor abundancia, do 
que em outras occasioens experimentava; e como se elevasse aquelle Seraphico 
espirito à vehemencia dos incendios do seu abrasado amor, vio hum Seraphim com 
seis azas refulgentes, que descia da eminencia do Ceo, e chegando com apreçado 
voo nam muyto distante do lugar, onde estava o servo de Deos, appareceo entre as 
azas a figura de hum homem em huma Cruz, pregados nella os pès, e as maõs, 
dispostas de sorte as azas, que duas se levantam sobre a cabeça, duas se estendiaõ 
para voar, e com as outras duas cobria todo o mais corpo. A vista desta nova 
maravilha ficou absorto, e pasmado Francisco, experimentando no seu coraçam hum 
in explicavel goso, mas misturado com alguma tristeza, porque ainda que a vista se 
occupava em hum objecto tam agradavel, a forma de crucificado lhes trespassara 
com vehemente dor o coraçaõ. Desappareceo a visam, deixando no coraçam do 
Santo Patriarca hum extraordinario ardor, e no corpo huma impressa imagem do seu 
amado Jesu crucicado, porque nas maõs, e nos pés se viaõ os cravos do crucifixo da 
mesma sorte, que os tinha visto no Seraphim, apparecendo na parte interior das 
maõs, e no peito dos pés as cabeças dos cravos, e na parte opposta as pontas 
retrocidas. Eraõ as cabeças dos cravos redondas, e da cor de ferro, e as pontas da 
outra parte das maõs, e pès retrocidas, e de sorte que sobre pujavam a mais carne. O 
lado direito se via ferido com huma cizura, como lança, tam profunda, que 
continuamente estava lançando, sangue, que se via na tunica, e em occasioens era 
tanto, que chegava a rubricar os pannos da honestidade. Desceo poes o Santo do 
Monte, trasendo no seu corpo huma viva imagem de Christo crucificado, naõ 
escripta em taboas de pedra figurada pelas maõs de algum artifice, mas impressa 
maravilhosamente nos seus membros com o dedo de Deos vivo. Todas estas 




Como declara o autor no final desse excerto, toda a narrativa da estigmatização é 
transcrita de S. Boaventura, especificamente da Legenda Maior, fato que dispensa análise 
mais aprofundada do texto, já que a fizemos antes. Para concluir este capítulo, podemos dizer 
não restar dúvidas de que Frei Antonio de S. Boaventura é mais um que se filia ao grupo que 
vê em Francisco não somente o anjo do sexto selo, como também o perfeito imitador de 
Cristo, um Alter Christus, o “serafim chagado”, fazendo uso também do tipo de exegese que 







































S. FRANCISCO DE ASSIS NA PARÊNESE PORTUGUESA DA IDADE MODERNA 
 
No capítulo anterior, examinamos o emprego da “hermenêutica seráfica” como 
recurso largamente utilizado por diversos autores na caracterização de S. Francisco na prosa 
portuguesa da Idade Moderna. Neste capítulo, analisaremos alguns sermões e discursos 
panegíricos dedicados ao santo no mesmo período a fim de comprovarmos a utilização da 
mesma estratégia na produção desses textos. Francisco, ele próprio, fora pregador assíduo, e 
os textos pertencentes à tradição franciscana estão repletos de narrativas em que ele se põe a 
pregar diante dos mais diferentes públicos. Por isso, à guisa de iniciação a esse assunto, 
propõe-se a investigação de algumas dessas narrativas, dando lugar de destaque às Crónicas 
de Frei Marcos de Lisboa. Feito esse percurso, então, estaremos aptos a examinar a 
representação do santo em textos parenéticos proferidos e/ou publicados em língua portuguesa 
entre os séculos XVI e XVIII
197
.      
3.1 A oratória sagrada sãofranciscana nas Fontes Primitivas e nas Crónicas 
  
Um dos pressupostos básicos da pregação é o orador estar preparado para proferi-
la de acordo com a doutrina e os ensinamentos da Igreja. Segundo a tradição eclesiástica, essa 
preparação se fazia por meio do estudo disciplinado, que tinha como um de seus alicerces a 
leitura. S. Francisco comumente é apresentado como adverso aos livros e, muitas vezes, 
contrário ao estudo pelo simples estudo, ou seja, desvinculado da oração. A tensão entre 
estudo e oração está latente nas Crónicas desde o início, especificamente no prólogo 
intitulado “Frey Marcos ao Lector”. O autor inicia-o chamando a atenção de seus leitores para 
a multidão de livros que podem ser encontrados em seu tempo, livros estes, leia-se, 
“profanos”, elegantemente escritos – “com a pureza & elegancia das lingoas” (Crónicas, 
Prólogo “Frey Marcos ao Lector”) – e que, como assinala o cronista, desviam o cristão do 
verdadeiro propósito de suas vidas: a edificação de suas almas. Aspecto interessante do 
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 Para aprofundamento sobre a oratória na Idade Moderna, inclusive em sua vertente franciscana, veja: 
SALGADO, Félix Herrero. La oratoria sagrada en los siglos XVI y XVII. Vol. I. Madrid: Fundación 
Universitaria Española, 1996 e, do mesmo autor, SALGADO, Félix Herrero. La oratoria sagrada en los siglos 




mesmo prólogo, a contraposição entre “preceitos” e “imitação” parece ser também uma tópica 
nas advertências de Frei Marcos como sugere o excerto a seguir: 
 
Porque natural cousa he a nosso animo, que para cometer arduos negoceos, mais se 
moue com exemplos de semelhantes obras, que com doctrina e preceptos: & de 
melhormente cada hum de nos se despoem pera que ve a outro fazer, que pera o que 
ve insinar. Ninguem acabaria de aceitar & alegrarse com a pobreza, humildade, 
castidade, vigilias; jejũs, paciẽcia, & outros trabalhos de penitencia, senão visse 
outrem que os aceitasse, não somente per mostras de palauras, mas também per 
exemplos de obras. Por esta causa quis nosso Senhor, em sua pessoa virnos mostrar 
por exemplo o caminho de nossa saluaçam & sua sancta vontade, pois não bastauam 
os exemplos de seus seruos & os seus preceptos, pera nos tornarem de nossos 
errados caminhos aos de Deos (Crónicas, “Prólogo ao Lector”).  
 
Todo o trecho é construído por meio de antíteses: 1- exemplos X doutrina e 
preceitos; 2 – fazer X ensinar; 3 – palavras X obras; 4 – exemplos dos servos de Deus e os 
preceitos deles X encarnação do Senhor; 5 – caminhos errados X caminhos de Deus. Os três 
primeiros pares antitéticos são variações de uma mesma estratégia textual que contrapõe – 
denominemos assim por falta de um vocabulário mais específico – elementos empíricos 
(“exemplos”, “fazer” e “obras”) a elementos teóricos (“doutrina e preceitos”, “ensinar” e 
“palavras”). O quarto par contém, implicitamente, a mesma relação porque os preceitos e 
exemplos dos servos de Deus (alusão indireta aos profetas veterotestamentários) estão para o 
dado teórico assim como a encarnação de Jesus está para a empiria. Seguindo esse raciocínio, 
é possível inferir que o Antigo Testamento e os exemplos dos profetas nele contidos já não são 
mais eficientes ou adequados como modelo de virtude aos cristãos, sendo necessária a 
intervenção de Deus na história da humanidade, enviando seu próprio filho para servir como 
modelo de vida exemplar. Assim, como está implícito no último par antitético, os preceitos e 
ensinamentos não são suficientes para retirar os cristãos do caminho errado e reconduzi-los 
aos caminhos de Deus, o que só pode ser feito por meio da vivência cristã, ou seja, das obras. 
Portanto, Jesus (e todo o Novo Testamento) realiza o que antes era latente e, assim, torna-se 
“exemplo” a ser imitado pelos cristãos. Nesse contexto, os santos aparecem como exemplos 
concretos de perfeita imitação do protótipo de vida cristã que é Jesus e “a igreja sabe”, 
apresenta Frei Marcos, “quanta gloria de Deos, & edificação nossa vem da lembrança da vida 
de nosso Salvador & seus Sanctos” (Crónicas, “Prologo ao Lector”). 
Nota-se que, nas Crónicas, está presente, ainda que de maneira implícita, a tensão 
entre as obras (a vivência cristã) e o estudo. Se, por um lado, Frei Marcos critica a leitura e o 
estudo de obras de autores profanos, por outro, apresenta os santos como modelo para 
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imitação, sendo as hagiografias auxílio para consegui-la. Tal tensão está presente também em 
textos da tradição franciscana que antecedem as Crónicas. O fundador da Ordem, geralmente, 
é exaltado pela simplicidade e humildade que praticava; mesmo em relação às Sagradas 
Escrituras, a interpretação dele não é a de um teólogo, exegeta ou estudioso. Pelo contrário, a 
hermenêutica que Francisco realiza dos textos cristãos é pautada por um caráter empírico, 
simples, mas não simplório, já que é complexo em sua simplicidade. Ele, na verdade, sempre 
cultivara certa desconfiança daqueles que colocavam o estudo e os livros acima da própria 
vida evangélica. Essa é uma polêmica que atravessou a história da Ordem dos Frades 
Menores, em suas mais diversas ramificações, e culminou em debates árduos em torno da 
permissão ou não de possuir livros ou de se dedicar aos estudos. Francisco, ao menos em seu 
carisma primitivo, não pensava em fundar uma Ordem de letrados, como seriam os 
dominicanos e, posteriormente, os jesuítas, mas, ao contrário, e como fica latente em vários 
escritos da tradição minorítica, pensava em erigir um grupo de irmãos, uma fraternitas.  
Como apresentamos, Francisco parece ter sido avesso aos livros e aos estudos. 
Para ele, a leitura e a “ciência mundana” poderiam desviar os fiéis do verdadeiro caminho 
para Cristo, daí a sua desconfiança em relação ao saber teórico-racional. Essa crítica só foi 
possível porque Francisco tinha um pensamento extremamente avesso a teorizações; preferia 
“interpretar ao pé da letra” os Evangelhos – prática comum entre o povo simples durante a 
Idade Média – e vivê-los a teorizá-los teologicamente. Examinaremos, a partir de agora, 
algumas passagens de textos pentencentes à primitiva tradição franciscana em que essa 
objeção do fundador está presente, mesmo que de forma implícita, para, depois, voltarmos a 
analisá-la nas Crónicas. De início, transcrevemos um excerto da primeira hagiografia sobre S. 
Francisco: 
 
Nam cum inter multa millia hominum verbum Dei saepissime praedicaret, ita 
securus erat ac si cum familiari socio loqueretur. Populorum maximam 
multitudinem quasi virum unum cernebat, et uni quasi multitudini diligentissime 
praedicabat. De puritate mentis providebat sibi securitatem dicendi sermonem, et 
non praecogitatus, mira et inaudita omnibus loquebatur. Si quando vero aliqua 
meditatione praeveniret sermonem, congregatis populis, et meditata quandoque non 
recordabatur, et loqui alia ignorabat: absque rubore aliquo confitebatur populis, se 
multa precogitasse, quorum nihil penitus poterat recordari; sicque de subito tanta 
eloquentia replebatur, ut in admirationem converteret animos auditorum. 
Quandoque vero nihil sciens loqui, benedictione data, ex hoc solo maxime 
praedicatos populos dimittebat (1Cel I, 26, 72)
198
. 
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 1Cel, I, 26, 70: “Na verdade, ele era muito constante e só queria fazer o que era de Deus. Pregando 
frequentemente a palavra de Deus a milhares de pessoas, tinha tanta segurança como se estivesse conversando 
com um companheiro. Olhava a maior das multidões como se fosse uma só pessoa e falava a cada pessoa com 
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 Um dos primeiros aspectos destacado por Tomás de Celano, autor da Vita Prima, é o 
fato de Francisco não temer falar diante de uma multidão, mas, ao contrário, falava a muitos 
como se estivesse diante de um amigo. Esse comentário prepara o leitor para o que vem em 
seguida: Francisco, às vezes, esquecia o que tinha previamente pensado [praecogitatus] – 
“preparado”, como têm preferido os tradutores. Isso assim colocado pretende confirmar que o 
santo não se esquecia porque estava nervoso ou temeroso ante a multidão, já que ela, como 
apontado, não lhe podia causar temor. O texto ressalta que o sermão proferido brotava da 
pureza de seu espírito [de puritate mentis] e não de sua preparação. Aqui está presente a 
inventio, responsável pela descoberta dos argumentos adequados durante o discurso. Para 
Francisco, não seria necessária uma prévia preparação, e, consequentemente, o conhecimento 
de estratégias retóricas, já que a eloquência brotava naturalmente dele, por uma espécie de 
força interior que provinha da pureza de seu espírito e, subitamente, se tornava tão grande que 
deixava os ouvintes admirados [in admirationem converteret animos auditorum]. 
Na sequência, Celano narra outro fato para ilustrar a eloquência de Francisco. 
Afirma o hagiógrafo que, em certa ocasião, o santo teria ido a Roma tratar de assuntos 
relacionados à Ordem e que lhe inflamava o desejo de pregar para o papa. Dom Hugolino, 
bispo de Óstia, que lhe tinha muito apreço, teria procurado interceder para que conseguisse 
realizar seu desejo, apesar de manter certa desconfiança, pois conhecia a simplicidade de 
Francisco e a grandiosidade daquilo que desejava. No entanto, o bispo teria confiado na 
benevolência do Onipotente e o apresentado ao papa e seus prelados. Após ter recebido a 
bênção teria começado a falar repleto do fervor do espírito [fervore spiritus loquebatur] e, 
cheio de alegria, movimentava os pés como se estivesse dançando. A cena, pitoresca, poderia 
ter despertado o riso em seus interlocutores, mas, ao contrário, deixou-os maravilhados ao 
verem tamanha eloquência, arrancando deles pranto e dor
199
. Nesses eventos, o contraste entre 
                                                                                                                                                                                     
todo o fervor como se fosse uma multidão. A segurança que tinha para falar era resultado de sua pureza de 
coração, pois, mesmo sem se preparar, falava coisas admiráveis, que ninguém jamais tinha ouvido. Se, diante do 
povo reunido, não se lembrava do que tinha preparado e não sabia falar de outra coisa, confessava candidamente 
que tinha preparado muitas coisas e não estava conseguindo lembrar nada. De repente, enchia-se de tanta 
eloquência que deixava admirados os ouvintes. Mas houve ocasiões em que não conseguiu dizer nada, deu a 
bênção e, só com isso, despediu o povo com a melhor das pregações”.  
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 1Cel 73, 3-6: “Sed confidens de misericordia Omnipotentis, quae pie se colentibus necessitatis tempore 
numquam deest, eum coram domino papa et reverendis cardinalibus introduxit. Qui coram tantis principibus 
assistens, licentia et benedictione suscepta, intrepidus loqui coepit. Et quIbidem cum tanto fervore spiritus 
loquebatur, quod non se capiens prae laetitia, cum ex ore verbum proferret, pedes quasi saliendo movebat, non 
ut lasciviens, sed ut igne divini amoris ardens, non ad risum movens sed planctum doloris extorquens. Multi 
enim ipsorum corde compuncti sunt, divinam gratiam et tantam viri constantiam admirantes”. [“Mas, confiando 
na misericórdia do Todo-Poderoso, que no tempo da necessidade nunca falta aos que o veneram com piedade, 
apresentou-o ao Papa e aos eminentíssimos cardeais. Diante dos importantes príncipes, o santo pediu a licença e 
a bênção e começou a falar com toda a intrepidez. Falava com tanta animação que, não se podendo conter de 
alegria, dizia as palavras com a boca e movia os pés como se estivesse dançando, não com malícia mas ardendo 
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a simplicidade de Francisco e sua eloquência salta aos olhos do leitor; o santo, que não era 
letrado e não conhecia as técnicas oratórias, coloca-se diante do papa e dos seus com tamanha 
eloquência que lhes compunge o coração [corde compuncti sunt].  
Ambas as cenas procuram apresentar uma personagem que, do ponto de vista da 
técnica oratória, não poderia obter sucesso na pregação, mas que, apesar disso, o consegue, 
pois está repleto do espírito divino. A eloquência de Francisco brota de sua interioridade e não 
de seus estudos; das próprias obras e não de sua razão; antes da espontaneidade que da prévia 
preparação. Vejamos outro exemplo, retirado da Legenda Maior, em que o mesmo evento é 
narrado com alguma diferença: 
 
Aderat equidem servo suo Francisco, ad quaecumque pergeret, is qui eum unxerat 
et miserat, Spiritus Domini et ipse Dei virtus et sapientia Christus, ut sanae 
doctrinae verbis afflueret et magnae potentiae miraculis coruscaret. Erat enim 
verbum eius velut ignis ardens, penetrans intima cordis, omniumque mentes 
admiratione replebat, cum non humanae inventionis ornatum praetenderet, sed 
divinae revelationis afflatum redoleret. Nam cum semel, praedicaturus coram Papa 
et cardinalibus, ad suggestionem domini Ostiensis, sermonem quemdam studiose 
compositum commendasset memoriae stetissetque in medio, ut aedificationis verba 
proponeret, sic oblivioni tradidit omnia, ut effari aliquid omnino nesciret. Verum, 
cum hoc veridica humilitate narrasset, conferens se ad Sancti Spiritus gratiam 
invocandam, tam efficacibus subito coepit verbis affluere tamque potenti virtute 
illorum mentes virorum sublimium ad compunctionem inflectere, ut aperte clareret, 
quod non ipse, sed Spiritus Domini loquebatur (LM XII – 7, 1-4)200. 
 
Boaventura ressalta que aonde quer que Francisco fosse carregava consigo o 
Espírito do Senhor, que o tinha ungido e enviado, para que dele aflorassem palavras da sã 
doutrina [sanae doctrinae verbis afflueret]. Aqui, como em Celano, a inventio provém do 
Espírito Santo, sendo a personagem santoral apenas um veículo da fala divina. Por isso, suas 
palavras eram como fogo ardente [ignis ardens], que penetrava o mais íntimo do coração 
[intima cordis] dos ouvintes. Aquilo que aparece implicitamente em Celano, em Boaventura 
                                                                                                                                                                                     
no fogo do amor de Deus, e por isso não provocou risadas, mas arrancou o pranto da dor. Muitos deles tiveram o 
coração compungido, e admiraram tamanha constância no homem e a graça de Deus”]. 
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 LM XII – 7, 1-4: “O Espírito do Senhor, que ungira a Francisco e o enviara, e o próprio Cristo, virtude e 
sabedoria do Pai, haviam derramado tão copiosamente seus dons sobre ele, que podia comunicar por sua palavra 
a doutrina autêntica de ambos e desenvolver seu poder em milagres estupendos. Sua palavra era um fogo ardente 
que penetrava até ao fundo dos corações e enchia de admiração a todos os ouvintes, pois não exibia as galas de 
uma eloquência mundana, mas apenas espalhava o bom odor de verdades reveladas por Deus. Sucedeu certo dia, 
com efeito, que devendo pregar diante do próprio papa e dos cardeais, por encargo do bispo de Óstia, compôs 
um sermão, que aprendeu cuidadosamente de cor. Mas ao chegar o momento de se apresentar de pé diante da 
assembleia para pronunciar o discurso, esqueceu-o completamente e não pôde dizer uma palavra sequer do que 
escrevera. Confessou então o santo com a maior humildade o que lhe sucedia. Recolheu-se uns breves momentos 
para implorar as luzes do Espírito Santo e começou a expressar-se com tanta fluência, com raciocínios tão 
eficazes, que moveu à compunção as ilustres pessoas que o ouviam, mostrando-se bem às claras que não era ele, 
mas o Espírito Santo quem falava por sua boca.”. 
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torna-se explícito, precisamente quando afirma que Francisco não falava com ornamento da 
invenção humana [non humanae inventionis ornatum], mas por meio da revelação divina [sed 
divinae revelationis]. Observe que o termo utilizado pelo hagiógrafo é precisamente 
inventionis, termo este que, como já aludimos, era uma parte do discurso retórico, 
especificamente responsável pela escolha dos argumentos. Não é sem motivo que alguns 
tradutores da Legenda Maior têm optado por traduzir a expressão “humanae inventionis” por 
“retórica humana”, já que “invenção” pode, atualmente, não remeter o leitor à complexidade 
da questão que temos examinado
201
. Prosseguindo a narrativa, o hagiógrafo descreve que 
Francisco havia composto um sermão com muito estudo [sermonem quemdam studiose 
compositum], previamente o havia decorado, mas, no momento de proferi-lo, teria sentido o 
comprometimento da memória de tal maneira que não pôde se lembrar do que ia dizer. Nesse 
instante, Francisco teria invocado o Espírito Santo e começado a falar com abundância de 
palavras a ponto de compungir a mente daqueles homens ilustres. Boaventura termina, então, 
afirmando que não era Francisco quem discursava, porém o próprio Espírito do Senhor [quod 
non ipse, sed Spiritus Domini loquebatur]. 
As narrativas de Celano e Boaventura, apesar de retratarem a mesma cena, 
apresentam diferenças notáveis. Na Vita Prima o foco recai sobre a simplicidade de 
Francisco. A naturalidade do santo é tamanha que começa a dançar diante do papa e de seus 
cardeais, não se importando se esse comportamento poderia desmerecer seu sermão. Celano 
não alude, em nenhum momento, a uma crítica direta à preparação discurso, mas destaca que 
Francisco falava por influência do Espírito Santo. Enfatiza que, apesar de não se preparar, 
discorria eloquentemente. Ainda que não critique diretamente o estudo, enfatiza a ação que se 
dá espontaneamente pela influência da graça divina. Na Legenda Maior, a roupagem é outra. 
Boaventura não destaca a simplicidade do santo; ao contrário, apresenta um Francisco que se 
preparara para produzir o discurso. Entretanto, traído pela memória, invoca a inspiração 
divina e começa a discursar improvisadamente, abandonando aquilo que previamente pensava 
dizer. Novamente está presente a valorização das obras ante o estudo, o qual, para 
                                                          
201
 Como pode ser constatado na nota anterior, Ronano Zago, na tradução que utilizamos, traduz por “eloquência 
mundana; em versão espanhola da BAC, Jesús Larrínaga prefere “ingenio humano” (Cf. “Leyenda Mayor de San 
Francisco”. In: San Francisco de Asís. Escritos. Biografías. Documentos de la época. Organização de José 
Antonio Guerra. Tradução de Jesús Larrínaga. Madri: Biblioteca de Autores Cristianos (BAC 399), 1998, p. 377-
500); em tradução italiana Simpliciano Olgiati prefere “l'eleganza della retorica” (Cf. Leggenda Maggiore - Vita 
di san Francesco d'Assisi di San Bonaventura de Bagnoregio. Tradução de Simpliano Olgiati. Disponível em: 
http://www.assisiofm.it/allegati/218-Leggenda%20maggiore.pdf. Acesso em: 14 de out. de 2015); “science 
humaine” é a tradução francesa de Louis Berthaumier em edição de finais do século XIX (Cf. “Légende de Saint 




Boaventura, parece estar associado à própria retórica ou, como ele prefere, à humanae 
inventionis. 
Conhecendo a presença dessa problemática nas Fontes Primitivas, é possível 
retomar o texto de Frei Marcos de Lisboa, precisamente o capítulo “Da intelligencia & spirito 
de profecia do padre Saõ Francisco” (LXXXXIIII), em que a questão do estudo, da oração e 
da oposição entre as obras e o estudo tornam-se evidentes: 
 
A Tanta serenidade & clareza de sua alma tinha trazido ao sancto Padre o estudo 
sem cansar da oração cõ o continuo exercicio das virtudes, q̃ não tendo algũ 
conhecimento das sagradas scripturas per insino humano, alumiado com os rayos da 
luz & reuelaçaõ diuina penetraua a alteza da sancta scriptura com maravilhosa 
viueza do entẽdimẽto. Eramlhe reuelados grandes e ocultos misterios, porque a alma 
limpa & pura, pode somente alcançar os misterios diuinos, & onde a sciẽcia 
acquisita fica de fora, ẽtra a penetratiua virtude do amor deuino. E o que lendo na 
escriptura alcãçava & gostaua da liberal mão do Señor, como diligente ouinte & 
discipulo do Spirito santo, o imprimia en sua memoria, & ruminava com saboroso 
gosto de deuoção. Mas destas cousas não descobria, senão o que conhecia ser 
vontade do Senhor pera sauação das almas, geralmente instruindo a muitos, ou 
particularmẽte a algũ, como o Spirito santo lhe inspirava. Pergũtado hũa vez o 
Sancto per o Cardeal Ostiense protector da ordem (que foy despois papa Gregorio 
ix.) por algũas preguntas & ocultas intelligẽcias da scriptura & theologia, lhe disse o 
mesmo Cardeal. Irmão frey Frãncisco, pregũtote estas cousas, não como a letrado 
que tu não aprendeste letras, mas como a homẽ lumiado per Deos. E assi as 
respostas do Sancto Padre eram mais dadas com deuoção & spirito, que por termos 
das doctrinas humanas. Hũ mestre em sancta Theologia & religioso em Sena 
preguntou ao Sancto Padre como se entendia aquele dito de Ezechiel Senão 
denunciares ao mao sua maldade sua morte te sera demandada. E respondeo o 
Sancto. Se esta palavra geralmẽte se há de entender, eu asi a entendo, que o seruo de 
Deos, asi há de arder & resplandecer com sua vida & exemplo, que com o lume do 
bõ exẽplo & lingoa de boa conuersação, reprehẽda todos os maos, & desta maneira a 
luz de sua vida & boa fama, prega a todos os maos suas maldades. Donde se tira 
quanto deue & he obrigado o varão religioso de esplãdecer cõ exẽplos de vida, porq̃ 
fazẽdo o cõtrario, não escapara do juizo de Deos. E maravilhado o mestre em 
Theologia disse. Verdadeiramente a Theologia deste Sancto frade com pureza & 
contemplação, como com asas de aguia he trazida do alto ceo, mas a nossa anda ẽ os 
nossos entendimentos naturaes como a rojo com os peitos por terra. E costumaua 
este mestre fazer pregũtas muitas vezes ao sancto Padre, as quaes questões ainda que 
muy difficiles, cõ tanta clareza de sapiencia diuina respondia abrindo os seus 
segredos, que punha o mestre em admiração, Porque ainda q̃ não era docto em a 
lingoagem, cheo da sciencia diuina desataua as duvidosas questões, & as suas 
escõdidas intelligẽcias manisfestaua. Nẽ era cousa desconueniente ter o Sancto varão 
recebido de Deos, o entendimento das escripturas, pois que per imitação de Christo, 
trazia sua verdade debuxada nas obras, & ao doutor delas em seu coração, per vnção 
perfeita do Spirito sancto (Crónicas, fol. 63)    
 
Neste excerto, Frei Marcos ressalta que a sabedoria de Francisco provém 
diretamente de Deus porque, não sendo ele um homem das letras, ou seja, não sendo seu 
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conhecimento originário do “insino humano”, seu saber nascia da oração e do contínuo 
exercício das virtudes. O cronista procura, portanto, enfatizar que o conhecimento de 
Francisco não provinha dos estudos, não era um saber intelectual ou livresco, mas possuía um 
caráter ativo, que podia ser percebido em sua própria vida, fruto da oração e da virtude que ele 
cultivava. As antíteses textuais procuram ressaltar esse aspecto: “exercícios das virtudes” x 
“insino humano”; “misterios diuinos” x sciẽcia acquisita”. A ciência adquirida por meio do 
ensino humano é oposta àquela inspirada pelo Espírito Santo, que provém das virtudes, da 
oração e de um reto modo de vida. Frei Marcos pretende destacar que o verdadeiro 
conhecimento das Sagradas Escrituras não pode advir de ensinamento humano, e 
consequentemente dos “livros mundanos”, fazendo eco às suas próprias palavras no prólogo, 
no qual anota que o devoto cristão deve escolher com cuidado os livros que lê.  
A fim de evidenciar esse aspecto, o cronista utiliza um topos hagiográfico, já 
presente na vida de Jesus, e que aparece com força na cultura letrada cristã: o diálogo do santo 
com grandes mestres, deixando-os maravilhados. O evangelista Lucas narra que, quando 
Jesus completou doze anos, José e Maria levaram-no a Jerusalém para a festa da Páscoa. Na 
volta, teriam sentido falta do menino na caravana e não o encontrando, decidiram voltar a 
Jerusalém para procurá-lo. Encontraram-no sentado em meio aos doutores, ouvindo-os e 
interrogando-os. O evangelista ressalta que todos os ouvintes estavam maravilhados com seu 
entendimento e com suas respostas
202
. Está claro que a sabedoria de Jesus, ainda um menino, 
não poderia advir de seus estudos e que o fato de deixar até mesmo os doutores maravilhados 
– eles que tinham dedicado suas vidas ao estudo das leis e das escrituras – não provém de 
força humana, mas divina.  
Ora, já vimos como o tema do maravilhamento está presente em Celano e 
Boaventura, os quais serão, juntamente com o texto lucano, os modelos de Frei Marcos. É 
importante perceber também que Jesus respondia às questões dos doutores, que procuravam 
testar o conhecimento dele. Esse fato está presente na narrativa de Frei Marcos precisamente 
quando expõe que um mestre em teologia costumava, muitas vezes, fazer perguntas a 
Francisco e que ficava maravilhado com as respostas dele. Enfatiza-se, então, como nos textos 
citados anteriormente, que o conhecimento do santo não provém de ciência, porém brota-lhe 
da inspiração divina.  No entanto, as Crónicas apresentam um aspecto distinto, já que não 
objetivam ressaltar o caráter retórico-discursivo da fala da personagem santoral, mas suas 
ações; o que o santo diz e não a forma como diz. 
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Como sugerimos, para Boaventura, Francisco não adornava a fala com uma 
“retórica humana” [“non humanae inventionis ornatum” (LM XII 7, 2)], estando implícito 
que o discurso do santo fazia-se por meio de um “falar divino”, inspirado pela graça. O 
Francisco das Crónicas, ao contrário, não convence porque fala bem, ou seja, a inspiração 
divina que recebe não se situa na ordem do discurso, da ornamentação do sermão. As 
Crónicas apresentam que Francisco “não era docto em a lingoagem”, não fazendo distinção 
entre “linguagem humana” e “linguagem divina” porque o que está em jogo aí não é uma 
questão retórico-discursiva, de falar eloquentemente. O santo está repleto da “sciencia diuina” 
e não de uma “retórica divina”.  
Em Boaventura, ao contrário, a ênfase é dada ao próprio discurso sãofranciscano, 
o que pode ser comprovado pelo vocabulário utilizado pelo Doctor Seraphicus: de Francisco 
afloravam palavras de santa doutrina [“sanae doctrinae verbis afflueret” (LM XII 7, 1)]; sua 
palavra era como fogo ardente [“erat enim verbum eius velut ignis ardens” (LM XII 7, 1)]; e 
após pedir a inspiração divina, as palavras fluíam-lhe com poder e virtude [“verbis affluere 
tamque potenti virtute” (LM XII 7, 4)]. Esses trechos servem de preparação para o que vem 
em seguida, no último período do parágrafo: não era Francisco quem falava, mas o próprio 
Espírito do Senhor [“quod non ipse, sed Spiritus Domini loquebatur” (LM XII 7, 4)]. Os 
termos grifados em cada trecho (respectivamente: “verbis”; “verbum”; “verbis”; e 
“loquebatur”) comprovam que Boaventura pretende ressaltar a eloquência do discurso de 
Francisco; ou seja, objetiva evidenciar que ele não só era influenciado pela graça divina, mas 
também que falava de maneira divina. Em Celano, ainda que de forma menos evidente, o 
realce também é dado ao discurso sãofranciscano: após receber a bênção papal, Francisco 
começou a falar [“loqui coepit” (1 Cel 73, 4)203; e falava com tanto fervor e espírito [“cum 
tanto fervore spiritus loquebatur” (1Cel 73, 5]. Nestes excertos, os vocábulos “loqui” e 
“loquebatur”, assim como na Legenda Maior, evidenciam, na narrativa, a fala da personagem 
santoral. Embora Boaventura dê relevo ao discurso de Francisco, reconhece que o santo nunca 
se atrevia a convencer os outros pelas palavras antes de tê-lo feito a si próprio por meio de 
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 As edições críticas das Fontes Franciscanas, neste trecho da Vida I, remetem-nos ao Evangelho de Lucas, 
precisamente ao trecho em que narra a ressurreição do filho da viúva de Naim. Jesus teria lhe ordenado que se 
levantasse, “e aquele que estava morto sentou-se e começou a falar” [“et resedit, qui erat mortuus, et coepit 








Há, nas Crónicas, um duplo movimento que as aproxima e distancia do texto 
boaventuriano. Aproxima, pois também coloca a sabedoria de Francisco sob a égide da 
inspiração divina ao apresentar, por exemplo, que o cardeal de Óstia teria questionado 
Francisco acerca de pontos difíceis das Sagradas Escrituras e da teologia, e isso o fazia não 
como a um letrado, mas como a um homem iluminado por Deus. Dessa forma, “as respostas 
do Sancto Padre eram mais dadas com deuoção & spirito, que por termos das doctrinas 
humanas” (Crónicas LXXXXIIII, fol. 63). Essas “doctrinas humanas” são as “humanae 
inventionis” de Boaventura. O distanciamento se dá porque, como vimos, a Legenda Maior 
enfatiza a eloquência do sermão de Francisco, enquanto que, nas Crónicas, destacam-se as 
ações da personagem, não sendo recorrente um vocabulário ligado ao discurso. Tenha-se em 
conta, por exemplo, o questionamento que o mestre em teologia apresenta a Francisco acerca 
de como deveria ser interpretado o trecho de Ezequiel que diz “senão denunciares ao mao sua 
maldade sua morte te sera demandada” (Crónicas, fol. 63). Francisco, então, não associa o 
verbo “denunciares” simplesmente ao âmbito do discurso, mas ao próprio exemplo de vida, 
afirmando que o melhor modo de fazer com que o pecador perceba seus erros é mostrar-lhe as 
atitudes corretas (as obras) pelo próprio modo como se vive. Ou, nas palavras que o cronista 
coloca na boca de Francisco, o cristão deve denunciar a maldade “com sua vida & exemplo, 
que com o lume do bõ exẽplo & lingoa de boa conuersação, reprehẽda todos os maos, & desta 
maneira a luz de sua vida & boa fama, prega a todos os maos suas maldades”. O seguidor de 
Cristo, portanto, deve ser exemplo para imitação e, com seu próprio modo de vida, denunciar 
ao pecador a maldade dele. Está claro, portanto, que as Crónicas evidenciam, por meio da 
caracterização de São Francisco, que mais vale o exemplo do que as palavras; que se deve 
pregar pelo próprio modo de vida e não apenas pelo discurso.  
O excerto das Crónicas separado não narra o mesmo evento destacado de Celano 
e Boaventura, mas aborda temas semelhantes, tais como a preparação do discurso, seu 
pronunciamento, o encantamento de mestres ao ouvir a mensagem sãofranciscana e a 
inspiração divina recebida por São Francisco. Agora convém examinar como Frei Marcos de 
Lisboa narra o mesmo acontecimento. O cronista lembra que Francisco tinha obtido licença 
do próprio papa Inocêncio III para pregar e que, por isso, andava pelas vilas a anunciar 
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 LM XII 8, 1: “Et quoniam sibi primo suaserat opere quod aliis suadebat sermone, reprehensorem non 
timens, veritatem fidentissime praedicabat” [“Aquilo que exigia dos outros por suas palavras já havia ele antes 
praticado por obras. Por isso não tinha medo de censores e pregava a verdade com suma coragem”]. 
124 
 
penitência, “não com pãlauras doctas, & ornadas de humano saber, mas em virtude & doctrina 
do Spiritosanto” (Crónicas XXXIX fol. 30). Dito isso, passa o autor a narrar o evento que 
aparece em Celano e Boaventura. Colocamos as três narrativas em paralelo a fim de que 
semelhanças e diferenças sejam notadas: 
 
1Cel (73, 1-7) LM (XII 7, 1-4) Crónicas (XXXIX, fol. 30) 
Sed et cum tempore quodam, 
causa religionis poscente, ad 
urbem Romam venisset, loqui 
coram domino papa Honorio et 
venerabilibus cardinalibus 
plurimum sitiebat.  Quod 
intelligens dominus Hugo, 
gloriosus episcopus Ostiensis, 
qui sanctum Dei singulari 
venerabatur affectu, timore ac 
laetitia est repletus, admirans 
sancti viri fervorem et simplicem 
intuens puritatem. Sed confidens 
de misericordia Omnipotentis, 
quae pie se colentibus 
necessitatis tempore numquam 
deest, eum coram domino papa 
et reverendis cardinalibus 
introduxit. Qui coram tantis 
principibus assistens, licentia et 
benedictione suscepta, 
intrepidus loqui coepit. Et 
quidem cum tanto fervore 
spiritus loquebatur, quod non se 
capiens prae laetitia, cum ex ore 
verbum proferret, pedes quasi 
saliendo movebat, non ut 
lasciviens, sed ut igne divini 
amoris ardens, non ad risum 
movens sed planctum doloris 
extorquens. Multi enim ipsorum 
corde compuncti sunt, divinam 




venerabilis dominus episcopus 
Ostiensis timore suspensus erat, 
totis visceribus orans ad 
Dominum, ne beati viri 
contemneretur simplicitas, 
quoniam in eum sancti gloria 
resultabat et dedecus, eo quod 
Aderat equidem servo suo 
Francisco, ad quaecumque 
pergeret, is qui eum unxerat et 
miserat, Spiritus Domini et ipse 
Dei virtus et sapientia Christus, ut 
sanae doctrinae verbis afflueret et 
magnae potentiae miraculis 
coruscaret. Erat enim verbum eius 
velut ignis ardens, penetrans 
intima cordis, omniumque mentes 
admiratione replebat, cum non 
humanae inventionis ornatum 
praetenderet, sed divinae 
revelationis afflatum redoleret. 
Nam cum semel, praedicaturus 
coram Papa et cardinalibus, ad 
suggestionem domini Ostiensis, 
sermonem quemdam studiose 
compositum commendasset 
memoriae stetissetque in medio, ut 
aedificationis verba proponeret, 
sic oblivioni tradidit omnia, ut 
effari aliquid omnino 
nesciret. Verum, cum hoc veridica 
humilitate narrasset, conferens se 
ad sancti Spiritus gratiam 
invocandam, tam efficacibus 
subito coepit verbis affluere 
tamque potenti virtute illorum 
mentes virorum sublimium ad 
compunctionem inflectere, ut 




Era sua pregação ardente como 
viuo fogo, & penetraua as 
entranhas dos coraçoẽs, & punha 
as almas em admiração, & fazia 
maravilhosos effectos em os 
peccadores, como a que não 
procedia de inuenção ou 
pronunciação humana, mas de 
reuelação & spirito da graça 
diuina. Porque continuamente seus 
liuros & estudo eraõ a oração, em 
que pedia a Deos ser informado, & 
instruido o que auia de pregar, não 
as orelhas, mas aos coraçoẽs dos 
homẽs. Na oração aprendia 
desconfiar de seu saber & 
indústria, & cõfiar na diuina 
bondade & virtude. Aconteceo hũa 
vez que de mandamento do 
Cardeal Hostiense protector da 
ordem, estudou hum sermão o 
melhor que pode, pera pregar na 
capela ao Papa & Cardeaes, & 
chegada a hora, assi lhe esqueceo 
tudo o que à memoria tinha 
encommendado, que nem hũa sò 
palavra lhe lembrou. O que logo o 
seruo de Christo humildemente 
confessou, & recorrẽdose ao 
Spiritosanto per oração, que era 
sus costumado estudo, pedindolhe 
graça, manaraõ tão copiosas & 
eficazes palauras de sua boca, tão 
alta & meliflua doctrina, & com 
tão poderosa virtude moueo os 
corações daquelles ilustres varoẽs, 
que todos elles viraõ ante seus 
olhos compridas aquelas palauras 
de Christo. Não sois vos os q̃ 
falais, mas o spirito de vosso padre 
fala em vos. Asi q̃ na oração lhe 
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eraõ reuelados o sagrados 
mysterios & secretos das sagradas 
Scripturas, era ilustrado do lume 
sobrenatural & diuino, & 
inflãmado em o viuo fogo do 
Spiritosanto. Pois que marauilha 
era ser sua palavra tão aceita as 
almas, & de tanto fructo & 
efficacia? Reprehendia os vicio 
muy livremente, como o que em si 
os tinha tão inteiramente 
repreendidos & emendados, & por 
tanto sem medo com hũa 
marauilhosa constancia pregaua 
aos grandes & pequenos, aos ricos 
& aos pobres, & com hum mesmo 
feruor do spirito aos muitos & aos 
poucos. 
 
Frei Marcos, embora aparentemente siga a narrativa boaventuriana, em outros 
momentos, aproxima-a mais de Celano, apesar deste narrar episódios silenciados tanto por 
Boaventura quanto por Frei Marcos. Enquanto, por exemplo, a Vita Prima ressalta que 
Francisco teve que ir a Roma para tratar de questões referentes à Ordem, a Legenda Maior e 
as Crónicas não fazem alusão ao fato. Tomás de Celano destaca também que o desejo de 
pregar ao papa teria partido do próprio Francisco e que Dom Hugolino, bispo de Óstia, 
sabendo disso, teria intercedido junto ao papa. Narra também o receio do bispo porque sabia 
que Francisco era simples e temia que a pregação dele o colocasse em desonra perante os 
cardeais, já que havia sido ele o responsável por aquele encontro, sendo também o protetor da 
Ordem. O desejo de Francisco e o receio do bispo são silenciados tanto por Boaventura 
quanto por Frei Marcos, o que acontece também com o fato do santo se movimentar como se 
estivesse a dançar diante dos prelados. Por sua vez, Celano não alude ao fato de Francisco ter 
se esquecido do sermão que antes havia preparado, mas já coloca a personagem santoral como 
                                                          
205
 “Uma vez teve que ir a Roma por causa da Ordem e sentiu muita vontade de falar diante do Papa Honório e 
dos veneráveis cardeais. Sabendo disso, Dom Hugolino, o glorioso bispo de Óstia, que tinha uma especial 
amizade pelo santo de Deus, ficou cheio de temor e de alegria, porque admirava o fervor do santo mas também 
sabia como era simples. Apesar disso, confiando na misericórdia do Todo-poderoso, que no tempo da 
necessidade nunca falta aos que o veneram com piedade, apresentou-o ao Papa e aos eminentíssimos 
cardeais. Diante dos importantes príncipes, o santo pediu a licença e a bênção e começou a falar com toda a 
intrepidez. Falava com tanta animação que, não se podendo conter de alegria, dizia as palavras com a boca e 
movia os pés como se estivesse dançando, não com malícia mas ardendo no fogo do amor de Deus: por isso não 
provocou risadas, mas arrancou o pranto da dor. De fato, admirados pela graça de Deus e a segurança desse 
homem, muitos deles ficaram compungidos de coração. Entretanto, receoso, o venerável bispo de Óstia rezava 
fervorosamente ao Senhor para que a simplicidade do santo homem não fosse desprezada, porque isso resultaria 
em desonra para ele, que tinha sido constituído pai de sua família”. 
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influenciada pela graça divina desde o princípio. Embora a narrativa celanense não mencione 
o esquecimento, é necessário lembrar que este tema é apontado pelo autor em outro trecho por 
nós já citado, quando afirma que diante do povo reunido, mesmo tendo previamente se 
preparado, se se esquecia do que ia dizer, confessava o esquecimento e, se não conseguia 
improvisar, despedia o povo com sua bênção, valendo isso muito mais que um sermão
207
. 
Boaventura, por sua vez, com base na Vita Prima, insere o esquecimento do sermão na 
própria pregação diante do papa e seus prelados, fazendo uma espécie de adaptação: se 
Celano narra que, às vezes, Francisco se esquecia das palavras que havia preparado, por que 
não aproveitar esse evento hagiográfico e inseri-lo também em sua pregação ao papa? 
Boaventura assim o faz – sendo seguido por Frei Marcos – a fim de ressaltar que a inspiração 
sãofranciscana provinha de Deus e não de seus estudos. Estamos diante de uma espécie de 
construção textual em que o Doctor Seraphicus relaciona em uma mesma cena 
acontecimentos que Celano narra em contextos diferentes. 
Para sintetizar, retomemos o ponto de partida: a crítica de Frei Marcos aos “livros 
profanos” e a apresentação da Vida dos santos franciscanos como modelo à emulação. No 
excerto anteriormente citado, o cronista dá relevo a questões relacionadas à leitura e aos 
estudos antes de narrar propriamente a pregação de São Francisco ao papa, componente não 
apresentado tanto pela Vita Prima, de Tomás de Celano, quanto pela Legenda Maior, de São 
Boaventura. “Porque continuamente seus liuros & estudo eraõ a oração”, apresenta Frei 
Marcos, “em que pedia a Deos ser informado, & instruido o que auia de pregar, não as 
orelhas, mas aos coraçoẽs dos homẽs” (Crónicas, fol. 30). Não estaria diluída nessa cena a 
intenção de combater as leituras profanas e de valorizar a imitação dos grandes modelos de 
santidade? A resposta parece-nos afirmativa, principalmente porque não se trata simplesmente 
de uma “adaptação” do texto celanense ou boaventuriano arquitetada por Frei Marcos – o que, 
como vimos, é realizado pelo autor em outros trechos –, já que, como apurado há pouco, esse 
dado hagiográfico não está presente nem em Celano nem em Boaventura.  O cronista 
aproveita um tema caro a São Francisco e de relevo em muitas hagiografias do século XIII e 
subsequentes, as quais valorizam a ação e a oração em detrimento do estudo e da teoria, e 
maneja-o na construção hagiográfica a fim de ressaltar um aspecto previamente abordado no 
prólogo. Dessa forma, o introito funciona como uma espécie de prenúncio daquilo que o leitor 
encontrará nas Vidas dos santos narradas pelo cronista. Frei Marcos aproveita um tema 
franciscano e o apresenta em roupagem contrarreformista do século XVI, contextualizando-o 
                                                          
207
 Cf. 1Cel 72, 6-8.  
127 
 
a favor da luta contra a propagação de textos pagãos – nomeadamente, as novelas de cavalaria 
e os textos da cultura greco-romana clássica – cada vez mais acessíveis aos cristãos após a 
revolução gutenberguiana ocorrida um século antes. São Francisco de Assis torna-se, nas 
Crónicas, e especificamente na cena analisada, exemplo de combate a essa “multidão de 
liuros [...] q̃ desordena ou tira a muitos, da lição que deueriam ter de mayor proveito & 
edificaçam de suas almas” (Crónica, Prólogo “Frey Marcos ao Lector”, páginas inumeradas). 
Os leitores devem seguir o exemplo do fundador dos Menores e rejeitar os livros, que podem 
desviá-los do reto caminho a Cristo; necessitam, ao contrário, dedicar-se à oração, o 
verdadeiro livro do cristão, como o fora ao santo fundador. Dessa forma, as hagiografias 
compostas por Frei Marcos mostram exemplos empíricos de atitudes louváveis, que não se 
fundamentam pela teoria, mas colocam, nas próprias obras santorais, os exemplos dignos de 
serem emulados. Assim, o cristão não se tornará santo por se dedicar ao estudo dos livros, 
mas por meio da oração e da imitação dos exemplos santorais contidos nas hagiografias. 
Retomando as palavras de Frei Marcos: “mais se moue com exemplos de semelhantes obras, 
que com doctrina e preceptos: & de melhormente cada hum de nos se despoem pera que ve a 
outro fazer, que pera o que ve insinar” (Crónicas, Prólogo “Frei Marcos ao Lector”). Nesse 
sentido, os sermões hagiográficos, assim como outros textos de natureza hagiográfica, tinham 
o objetivo de apresentar empiricamente as obras cristãs na vida de quem as vivera com 
perfeição, figurando, em segundo plano, questões teológicas ou de doutrina, assimiladas nos 
catecismos e textos doutrinários. Destinados a um público muito variado, esses sermões, além 
de ensinar, encantavam os ouvintes e leitores, e os pregadores sabiam manejar bem as 
palavras, agudamente, para atingir esse duplo objetivo. É o que denunciam os textos 
parenéticos dedicados a Francisco examinados a seguir.   
3.2 S. Francisco de Assis na parenética portuguesa da Idade Moderna 
 
O objetivo desta seção é investigar, pelo viés da “hermenêutica seráfica” – a 
exemplo do que fizemos com os textos em prosa – alguns sermões e textos laudatórios 
dedicados às chagas de S. Francisco publicados nos séculos XVII e XVIII. A lista de todos os 
sermões que encontramos em bibliotecas e arquivos portugueses e brasileiros encontra-se no 
“Anexo V” (“Tábua bibliográfica dos sermões sobre S. Francisco de Assis”)208.  
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 Na impossibilidade de tratar de todos os sermões dedicados ao santo, atentamo-nos, principalmente, àqueles 
dedicados à Festa das Chagas de S. Francisco. 
128 
 
3.2.1 Sermões para a festa de São Francisco e de suas chagas, de Frei João de Ceita (1578-
1633) 
 
Confiando nas informações de Diogo Barbosa Machado
209
, João de Ceita fora 
frade franciscano da província dos Algarves. Natural de Lisboa, falecera no convento de 
Setúbal no ano de 1633, com a idade de 55 anos. Ainda de acordo com Machado, ele 
florescera “na Poezia Latina, com profundidade Theologica, e Oratoria Ecclesiastica pela qual 
mereceu universaes aplausos” (1747, p. 634). Tal testemunho indica o grande prestígio que 
esse frade tivera por seus sermões, dos quais alguns seriam publicados postumamente. Esse é 
o caso dos Sermões pera algũas festas de santos da N. Ordem (1635)210, obra publicada, por 
Lourenço Craesbeeck, dois anos após a morte do autor. Tal coletânea parenética apresenta 
quatro sermões dedicados a Francisco, dois devotados à sua festa e outros dois à festa de suas 
chagas. Não há qualquer informação sobre onde ou, se de fato, esses sermões foram pregados, 
mas não deixam, por isso, de serem testemunhos importantes da propaganda hagiográfica 
sobre Francisco na passagem do século XVI para o XVII.  
No primeiro sermão – “Sermaõ da Festa de Nosso Seraphico padre S. Francisco” 
–, João de Ceita identifica Francisco, desde o início, como um novo Cristo enviado ao mundo 
e com quem o santo se conformara desde o nascimento. Muito provavelmente tendo como 
pano de fundo as Crónicas de Frei Marcos de Lisboa, Ceita recupera o tema do nascimento de 
Francisco em uma manjedoura.  
 
“Està a mãy deste Sãcto deitada em hũa cama. Que? S. Francisco em cama? em 
lonçoes? em regalos? Chega hum Anjo à porta em trages de pobre pedindo esmolla, 
& diz que se quer parir, que vá a hum presepe ou mangidoura de brutos, & que logo 
parirà, & assi foy” (CEITA, 1635, fol. 7r).     
 
O objetivo do pregador é ressaltar a pobreza de Francisco, já que, em uma 
concordância perfeita com Cristo, não poderia nascer entre lençóis, no luxo de uma cama 
aconchegante; seu nascimento é envolto, portanto, pela simplicidade e pobreza da 
manjedoura, em um presépio conforme o de Belém. Nascido como Cristo e tendo também 
vivido como ele, seria natural que o santo fosse também “crucificado naõ em madeiro, senão 
naquelle corpo, & alma sagrada, senão por dous annos e meio” (CEITA, 1635, fol. 7r).  
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 MACHADO, Diogo Barbosa. Lusithania Sacra, vol. II, 1747, p. 634. 
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 Cf. CEITA, João de. Sermões pera algũas festas de santos da N. Ordem: Apostolos: martyres: santas & dez 
do sacramento. Em Lisboa: Por Lourenço Craesbeeck impressor real, 1635. 
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Tendo representado inicialmente Francisco nesses moldes, Ceita se pergunta, 
retomando, como ele próprio indica, uma querela surgida na época de S. Boaventura, na 
Universidade de Paris: Francisco poderia ou não ser adorado por meio da “adoração latria” 
(CEITA, 1635, fol. 8r), da mesma forma que o próprio Deus o devia ser? Uma resposta 
afirmativa seria como colocar o santo à parte da ortodoxia e o pregador conhece os riscos 
corridos. Por isso, escreve que muitos doutores defenderam que sim, que se a cruz se adora 
com essa suprema adoração, pelo contato que teve com os membros de Cristo ou pelo que 
representa, que é o mesmo que Cristo, Francisco também a merecia. “O contato està claro”, 
argumenta Ceita, “pois o mesmo Christo em figura de Seraphim encarnandose  (digamos 
assim) no mesmo Sancto, o deixou viuo representatiuo & retrato de si crucificado” (CEITA, 
1635, fol. 8v). No entanto, Ceita aborda o assunto com cuidado, confessando que esse tipo de 
interpretação confundiria os rudes, que poderiam vê-lo como Deus. Por isso, seria acertado 
“euitar o perigo” (CEITA, 1635, fol. 8v). Apesar disso, o pregador trabalha a representação do 
santo nos limites da ortodoxia. Embora empregue a já canônica imagem dele como serafim, 
defende também que isso só fora possível porque Cristo, em figura de serafim, “encarnara-se” 
em Francisco, o que toma cuidado em afirmar, colocando entre parênteses a expressão 
“digamos assim”. Ceita sabe, pois, que está a tratar de um assunto delicado e que toda cautela 
é importante.  
Os sermões que mais interessam aos nossos propósitos são dedicados à festa das 
chagas de Francisco. A epígrafe com que se iniciam ambos os sermões – própria dessa festa – 
é colhida do Evangelho de Mateus: “Se alguém quiser vir após mim, negue-se a si mesmo, 
tome a sua cruz e siga-me” (Mt 16, 24). Como é de se esperar, todo o argumento de João de 
Ceita visa a demonstrar que o santo seguiu à risca os preceitos contidos em tal epígrafe. Antes 
de qualquer coisa, procura colocar Francisco em um patamar acima dos demais santos, 
empregando, para isso, um argumento de proporcionalidade: será mais santo quem mais 
estiver em conformidade e mais se parecer com Cristo; aquele que mais se desviar, pelo 
contrário, menos santo e mais pecador será
211
. A conclusão de tal raciocínio não poderia ser 
outra: Francisco supera a todos os santos, “porque se elle em todos os Sanctos o mais 
parecido, & assemelhado a Christo (como bem se deixa ver, assim no exterior, como no 
interior de todas as virtudes)” (CEITA, 1633, fol. 21v). Ao falar de uma “semelhança 
exterior”, é claro que o autor se refere às chagas. Depois, recupera uma tópica dos textos 
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franciscanos: quando S. Paulo afirmou carregar em seu corpo os sinais de Jesus
212
, referia-se 
não somente a si, mas também a Francisco, como entende a Igreja, diz Ceita
213
.  
Após citar testemunhas oculares das chagas de Francisco – nomeadamente o papa 
Alexandre e S. Clara –, o autor enfatiza ainda mais o milagre da estigmatização, dando 
destaque aos pregos que transpassaram o corpo do santo, lembrando que o próprio S. 
Boaventura descrevera minuciosamente as feridas e que as lições do segundo noturno da Festa 
das Chagas de S. Francisco, que fora aprovado pelo papa Paulo V para toda a Igreja, faziam o 
mesmo
214
. No nosso entendimento, não seria necessário um demasiado enfoque nessas 
questões se, à época, as chagas não provocassem ainda a desconfiança de alguns, inclusive, 
como sói imaginar, de gente pertencente à Igreja.   
  Para João de Ceita, Francisco não havia tomado sua cruz, como recomenda a 
epígrafe evangélica, mas sim a própria cruz de Cristo, de modo “que cõ o mesmo Cristo e a 
mesma Cruz o seguiu” (CEITA, 1633, fol. 26v). Prossegue depois reforçando a concordância 
entre Cristo e Francisco por meio de construções quiasmáticas
215
, como podemos antever no 
seguinte fragmento referente às chagas no peito de Cristo e de Francisco: “Querendo Deos 
houvesse só dous corações abertos, & patẽtes ao mũdo: hũ em que se visse quãto Deos amara 
os homens (& este foy o de Christo) outro em que se visse quanto hũ homem amara a Deos. 
Este foy o de S. Francisco” (CEITA, 1633, fol. 26v). Segue outro exemplo desse tipo de 
construção:  
“Se nas vossas chagas (meu bom Iesu crucificado) se podia espreitar & ver quanto 
se amauão homens, & se podia por ellas absorber Deos, em as vossas meu Padre 
Seraphico, se podia ver, & espreitar quanto se amaua Deos, & quãto Deos vos 
absorbera a vós em sy (CEITA, 1633, fol. 26v). 
 
Tratando da chaga do coração como uma janela por meio da qual se pode espreitar 
o amor de Deus pelos homens, João de Ceita recupera, como ele próprio indica, um tema 
presente na teologia mística de São Bernardo. A construção quiasmática, proporcionalmente, 
ressalta o contrário, isto é, que pela chaga do lado de Francisco podia-se espreitar a disposição 
do homem para amar a Deus.  
Francisco é caracterizado – a exemplo do que vimos em D. Francisco Manuel de 
Melo – como o “seraphim humano” (CEITA, 1633, fol. 26v), que recebera as chagas 
diretamente do próprio Cristo que lhe aparecera em trajes de serafim no monte Alverne, 
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 Cf. Gal 6, 17. 
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 Cf. CEITA, João de. op. cit., 1635, fol. 24r. 
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 Cf. Ibidem, fol. 25v-26r. 
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 O quiasmo foi dos recursos linguísticos mais amplamente utilizados por autores cristãos da Idade Moderna, 
justamente porque a disposição cruzada sugere implicitamente a letra “X”, símbolo de Cristo.    
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“ponto”, declara Ceita, “a que eu confesso não sei dar solução” (CEITA, 1633, fol. 26v-27r). 
Depois, apesar da confissão, procura explicar o enigma justificando que Deus costuma 
aparecer aos seus conforme esses o retratam em seus pensamentos, como sucedera, por 
exemplo, aos discípulos de Emaús: imaginando Jesus como peregrino, como peregrino Jesus 
lhes aparecera
216
. Dessa forma, seria natural que estando S. Francisco em retiro no período em 
que se celebrava a festa da exaltação da Santa Cruz e tendo jejuado a quaresma ao serafim 
São Miguel, Cristo lhe aparecesse transfigurado na figura de um serafim crucificado
217
. 
Assim, novamente por meio de um quiasmo, Ceita arremata: “E quando Francisco ha ser hũa 
conformidade da imagem do Filho de Deos em as obras,  he Christo hũa conformidade de 
Francisco nos pensamentos” (1633, fol. 27v)218. 
É evidente o esforço de João de Ceita em construir a personagem hagiográfica de 
Francisco em conformidade com Cristo. Por meio da “hermenêutica seráfica”, o autor enfatiza 
também que o santo fora prefigurado no Antigo Testamento: “Lembrados estaremos do cap. 6 
do Propheta Isayas, a quem Deos appareceo em o mesmo trage, & figura que hoje no monte 
Aluerne a nosso Padre” (CEITA, 1633, fol. 27v). Depois é ainda mais explícito:  
 
“[...] inconveniente será dizer, que isto que vio o Propheta foy figura do que hoje 
sucedeo a Christo com S. Francisco; que se naquella ley tudo eraõ sombras do futuro 
[...], já Deos ali daua a entender o que na ley da graça, hauia de fazer, ou a forma em 
que hauia de apparecer. Não achamos lugar onde isto se cõprisse senão aqui” 
(CEITA, 1633, fol. 27v).  
 
Um pouco mais à frente, declara ainda: “Per maneira, que Deos crucificado com 
magestade, & em forma de Seraphim, ali se vio por sombra, & hoje no Aluerne com estas 
mesmas circunstancias se deixa ver em verdade” (CEITA, 1633, fol. 28r). O pregador 
enfatiza, pois, que o serafim isaítico é figura de Francisco, termo que o próprio autor utiliza e 
que possui muita relevância, como já demonstramos, para a “hermenêutica seráfica”. A 
profecia contida no livro bíblico é umbra futurarum que se cumpre, ou, nas palavras do autor, 
que se torna realidade com o milagre no Monte Alverne. Além disso, a presença do advérbio 
“hoje” nos dois enxertos destacados evidencia a atualidade do evento, rememorado a cada ano 
por meio de uma memória cíclico-litúrgica da festa das chagas de S. Francisco.   
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 Cf. CEITA, João de. op. cit., 1635, fol. 27r. 
217
 Ibidem, fol. 27r. 
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 Essa concepção é retomada, nos mesmos moldes, mais à frente: “[...] assi como [S. Francisco] o considerou a 
imaginação da Cruz, assi o estampou em si, não só estampando chagas, mas ainda os pregos dellas” (CEITA, 
1633, fol. 34v-35r). 
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Já afirmamos que a “hermenêutica seráfica” constitui-se por dois elementos, isto 
é, Francisco prefigurado no Livro de Isaías – como acabamos de ver – e também no 
Apocalipse, cujo anjo do sexto selo também é figura do santo. Sendo assim, Frei João de 
Ceita aborda de maneira ainda mais detalhada essa segunda prefiguração ao descrever a 
estigmatização do santo: 
 
[...] se algum Sancto pudera seruir (ou se pudera chamar) a Christo de espelho, sò S. 
Francisco o foy. Porque ao viuo em sy representou a Christo morto. Cá os espelhos 
são mortos, & os que se vem nelles saõ viuos: & aqui era pello cõtrario: Christo era 
o morto, & viose em espelho viuo. Não o digo por isto, senão porque a 
representação dos espelhos he tal, que o que na cousa que elles se vè he direito, em 
elles toma o sitio esquerdo; & assim hauia de ser cá: porque como Christo se vinha 
vnir, & abraçar com meu Padre, os dous que se abração tem as posições, ou sítios 
opostos; porque a parte que neste he direita, naquelloutro he esquerda, & he contra. 
E daqui confirmo eu hũa opiniã que ha dias tenho. s. q̃ Christo não foy ferido no 
lado direito, onde commũmente se pinta senão no esquerdo; & alem de ser opinião 
de homens douctos, pera mim se proua assaz eficazmente cõ os sudários, que se 
elles não saõ falsos (o que não he de crer) em todos vem na estampa aferida do lado 
da parte direita: & se Christo fora ferido na direita, houveraõ de vir os sudários 
feridos na esquerda. Pello que se não hauemos de fingir milagres tambem o meu 
Padre no lado direito ficou ferido, porque Christo o foi no esquerdo: pois não 
hauemos de cuidar se trocarão os sitios, senão que a maõ direita de Christo imprimio 
a chaga na maõ esquerda de Francisco, & a esquerda na direita: & o lado porque foi 
ferido em Christo na parte esquerda ficou em o meu Padre na direita. E Christo 
como se diz nas lições de hoje, não do alto, se não taõ propinquoa nosso Padre lhe 
imprimio as chagas, que Volatu celerrimo ad aeris locum viro Dei propinquum 
perueniens non solum alatus, sed & crucifixus apparuit: dextrum quod latus quasi 
lancea transfixum rubra cicatrice obductum erat &c (CEITA, 1633, fol. 36r-36v).   
 
No início do excerto, são notáveis as sentenças quiasmáticas com o propósito de 
enfatizar a caracterização de Francisco como espelho de Cristo, o verdadeiro e único espelho, 
diga-se de passagem, para o autor. Declara-se que o santo, estando vivo, representou a Cristo 
morto, diferentemente dos espelhos que, sendo inanimados, refletem os que estão vivos. 
Portanto, Francisco é “espelho vivo” que reflete a imagem da paixão. A partir de tais 
proposições, Ceita compara o reflexo espelhar a dois seres que se abraçam e que se tocam por 
lados opostos.  
O topos da imagem especular entre S. Francisco e Cristo aparece em diversas 
obras da tradição franciscana. Francisco Fernandes Galvão (1554-1610), para citar mais um 
exemplo colhido da parenética, em um sermão sobre o santo, pregado em Guimarães em 
1603, afirma que “foy Christo nosso Senhor espelho pera todo o mũdo, & o Seraphico S. 
Francisco foy espelho pera Christo, porque nelle se podia ver a si” (GALVÃO, 1613, fol. 
299v-300r). Essa não é uma temática exclusiva do período clássico das letras portuguesas. 
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Pelo contrário, como demonstra Chiara Frugoni, o tema já estava presente em pinturas 
medievais que retratavam o milagre ocorrido no Monte Alverne
219
. A pesquisadora lembra 
que, antes de Giotto, a iconografia procurou retratar o colóquio de Francisco com o serafim, 
ora representando-o com os estigmas, ora sem eles, mas jamais com o hábito rasgado, 
deixando à mostra a ferida do peito
220
. Frugoni defende que Giotto teria sido o grande 
responsável pela guinada na caracterização pictural do santo, inovando ao apresentá-lo 
também com o lado aberto. Antes dele, os pintores não estabeleciam linhas ligando as chagas 
do ser celeste às de Francisco, colocando apenas raios isolados, numa faixa luminosa 
representando a luz do paraíso, sinal que, para os pintores medievais, indicava o contato entre 
Deus e os homens
221
. Giotto teria sido o primeiro também a caracterizar a personagem 
angélica como Cristo-serafim, fazendo com que ela assumisse os traços de Cristo, estando 
também pregada a uma cruz
222
. Todas essas mudanças podem ser notadas no afresco da 
Basílica Superior de S. Francisco
223
, em Assis, datado aproximadamente de 1290. Dessa 
maneira, para Frugoni, Giotto ressalta a relação imediata entre esses protagonistas, embora 
sugira, com uma margem de ambiguidade introduzida pelas linhas, que as feridas teriam sido 
produzidas pelo próprio corpo do santo
224
. No nosso entendimento, porém, o artista 
objetivava ressaltar a aparição real do Cristo-serafim e que as feridas teriam sido causadas por 
ele, em plena conexão com as legendas de Boaventura, que assim o faz ao declarar que o anjo 
teria descido dos céus por meio de um voo muito rápido. Esse aspecto também é lembrado por 
João de Ceita no final do excerto há pouco transcrito, quando cita, no original, em latim, dois 
trechos da Legenda Menor
225
. Sendo assim, não se trata de uma aparição onírica ou 
imaginativa, mas real, tão real que deixara marcas reais no corpo de Francisco.  
Ainda de acordo com Frugoni, a ligação entre essas personagens é enfatizada 
“pela escolha do percurso das linhas, que correm com um andamento retilíneo sem se cruzar” 
ou, em outras palavras, “elas unem a mão direita de Cristo à mão esquerda de Francisco e 
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assim por diante, sempre em relação especular” (2011, p. 151). É também dessa maneira que 
Ceita descreve, como vimos, o evento do Alverne; igual modo, Giotto o representa  na pintura 
hoje presente no Museu do Louvre
226
. Mais tarde, ao pintar outra obra retratando esse 
episódio
227
, um afresco presente na capela Bardi, na igreja de Santa Croce, em Florença, 
Giotto, diferentemente do que fizera nas outras duas obras, entrecruzara as linhas. Para 
Frugoni, “os raios, portanto, provêm de Cristo, agora realmente percebido como presença de 
carne e osso, e como flechas penetram na pele do santo num percurso em diagonal” (2011, 
p.151-152). Concordamos com a historiadora, mas defendemos que o pintor desejara, 
especificamente nessa obra, como já sugerimos, enfatizar a presença real de Cristo; se as 
outras duas obras deixavam margens para dúvidas, nesta Giotto parece dirimi-las. A estratégia 
foi, então, representar Francisco de costas e não de frente para o Cristo-serafim. Dessa 
maneira, com a aparição, o santo é obrigado a se virar para trás, aspecto que ressalta o caráter 
real da visão, já que, em sonhos ou na imaginação, tal gesto não seria necessário. No entanto, 
reiteremos, tal variação não sugere uma nova interpretação por parte de Giotto, mas apenas o 
desejo de ressaltar a presença real de Cristo, em consonância com as legendas boaventurianas. 
Além disso, nessa última imagem, há, de fato, o intrecruzamento das linhas, como sugere 
Frugoni
228
, porque o santo está de costas, e em linha reta o raio da mão direita de Cristo atinge 
a mão direita de Francisco; o da mão esquerda do serafim, a esquerda do santo e assim por 
diante. Acrescente-se ainda que a chaga do coração está no lado direito de cada personagem, 
como uma espécie de marca conformativa. Há, pois, uma perfeita correlação entre Cristo-
serafim e Francisco, o que se revela também pela perfeita correspondência da posição das 
demais chagas. Nessa imagem, não há especularidade fruto da inversão posicional das feridas. 
Nela, Francisco é encarado, pois, como cópia perfeita de Cristo e não apenas como reflexo 
dele. 
Na parte final do sermão, João de Ceita retoma o tema da prefiguração de 
Francisco no Apocalipse: “Em fim já he antigo pera o nosso Padre o lugar do Apocalypse: 
Vidi alterum Angelum ascendentem ab ortu solis habentem signum Dei viui [...]. Elle trazia 
em sy o sello mayor das chagas [...]” (CEITA, 1633, fol. 37v). Francisco é, pois, para o autor, 
esse anjo que carrega o selo do Deus vivo; as chagas recebidas no Monte Alverne, além disso, 
concretizam a visão apocalíptica na história da salvação. Ceita, portanto, é mais um autor a 
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fazer da “hermenêutica seráfica” elemento central para a representação hagiográfica de S. 
Francisco de Assis. 
3.2.2 S. Francisco em dois sermões de Padre Antonio Vieira (1608-1697)  
 
Diferentemente de outras obras pertencentes ao corpus primário desta tese, os 
textos de Padre Antonio Vieira (1608-1697), e especialmente seus sermões, possuem uma 
fortuna crítica cada vez maior
229
. No entanto, relativamente a seus sermões dedicados a S. 
Francisco, desconhecemos outras páginas além das presentes em Teatro do Sacramento 
(1994), de Alcir Pécora, as quais discutiremos em momento oportuno. Convém, por ora, 
trazer à tona a questão central deste “teatro”, que pode nos auxiliar a compreender a 
complexidade do pensamento vieiriano em sua dimensão “teológico-retórico-política”, para 
usar a expressão empregada pelo próprio Pécora. Segundo ele, o aspecto “sacramental” 
perpassa toda a parenética de Vieira, sacramental entendido aí como o elemento que 
proporciona a relação de Deus com os homens, ou, em outras palavras, a imanência divina no 
mundo
230
. Essa concepção inverte a relação Deus/homem fortemente propagandeada pela 
mística no século anterior ao do pregador jesuíta. No século XVI, a tônica incide justamente 
no movimento contrário, ou seja, na ascendência do homem até Deus por meio dos chamados 
“exercícios espirituais”; a unio mystica constrói-se ao longo de um itinerário da alma a Deus 
perpassando três vias: “purgativa”, “iluminativa” e “unitiva”. Seguindo essa tendência, García 
Jiménez de Cisneros (1455-1510) – reformador beneditino, abade do Mosteiro de Montserrat 
– no prólogo de seu  Exercitatorio de la vida spiritual (1500) – que seria modelo à produção 
dos Ejercicios espirituales (composto entre 1522 e 1524) de Santo Inácio de Loyola (1491-
1556) – após citar as três vias antes apontadas, esboça aquilo que todo cristão deve ter em 
mente: que “por certos e determinados exercícios, segundo os dias da semana, meditando, 
orando, contemplando, ordenadamente poderá subir e alcançar o fim desejado, que é ajuntar a 
alma com Deus [...]” (CISNEROS, 2007, p. 2). A proposta de Cisneros é a prática da oração 
mental e do exame de consciência chamado “barrer el espirítu”, exatamente o que propunha, 
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no mesmo ano de 1500, o capítulo geral dos beneditinos reformados da Congregação de 
Valladolid, que passaria depois aos de Montserrat
231
. 
Na esteira do abade beneditino, há um franciscano que, segundo Melquiades 
Andres, é o místico espanhol mais importante do século XVI, atrás apenas de Santa Teresa de 
Jesus (1515-1582) – por quem, diga-se de passagem, foi admirado232 – e de São João da Cruz 
(1542-1591)
233
. Trata-se de Francisco de Osuna (1492-1540), cuja obra mais importante é o 
Tercer Abecedário espiritual (1527). No capítulo quarto do décimo quarto tratado da terceira 
parte, o místico parece valorizar a oração dando um lugar secundário ao trabalho, ao menos 
em sua dimensão física; chega mesmo a dizer que as Ordens religiosas foram instituídas para 
orar e que, apesar de a vida ativa ser necessária, a contemplação havia de ser mais valorizada. 
Osuna critica os prelados que não impõem a contínua prática da oração a seus súditos, 
ocupando-os, ao contrário, com coisas mundanas, “pensando que a ociosidade é inimiga da 
alma, não dão aos súditos a oportunidade de orar, não conhecendo que, segundo disse São 
Bernardo, é ociosidade seguir coisas ociosas e sem fruto” (OSUNA, s/n, p. 383)234. Para 
Andres, referentemente ao contexto espanhol, mas que poderia ser estendido também a 
Portugal, esse movimento místico teria influenciado, inclusive, a reforma da Igreja do século 
XVI: 
 
La mística constituye la realización de nuestro ideal de reforma. Ella se encarna, 
primera y primordialmente, en la vía del recogimiento y en las demás que nacen de 
su seno [...]. Encarna un proyecto de hombre nuevo, e nel que se integra exterior, 
interior y superior, alma y espíritu, Dios y hombre, hombre y todos los hombres [...]. 
Este hombre nuevo, realizado por la purificación de los sentidos y potencias, por la 
austeridad y mortificación, realizará la reforma de la Iglesia (ANDRES, 1977, p. 
116-117). 
 
Os místicos franciscanos espanhóis, entusiasmados com a espiritualidade da 
reforma beneditina na Espanha, tornam-se modelo à formação da mística carmelitana, 
propagando também, disseminado em seus tratados místicos, o conceito de “exercícios 
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espirituais”. No século XVI, eles estavam em voga, servindo de modelo também à escola 
jesuíta, cujo maior exemplo é o citado tratado de Loyola. É perceptível que a unio mystica 
dava-se mais por um movimento “ascendente” que “descendente”. Havia um caminho de 
ascensão para ser percorrido, ao final do qual se encontrava o próprio Deus. Por isso, há a 
sobrevalorização da oração mental, da vida retirada, do apartar-se do mundo, do isolamento 
como aspecto imprescindível para o encontro com o Mistério. Essa mística está presente nos 
tratados de franciscanos como Francisco de Osuna, de Alonso de Madri, de Bernabé de Palma 
e de Bernardino de Laredo. Contudo, o foco na “subida” ou na “via” até Deus – para retomar 
os títulos dos tratados de Laredo e de Palma, respectivamente, Subida del Monte Sión e Via 
Spiritus
235
 – promove uma guinada na mística tradicional franciscana de caráter 
predominantemente boaventuriano. Na teologia mística de S. Boaventura, construída 
principalmente no Itinerarium mentis in Deum e na De tripici via alias incendium amoris, o 
caminho para Deus constrói-se por meio de sete degraus que o homem deve subir para se unir 
ao divino. Os dois primeiros encontram-se no próprio mundo sensível; os dois seguintes no 
interior do próprio homem; quinto e sexto degraus localizam-se fora do mundo e do próprio 
homem; e no sétimo completar-se-ia definitivamente a unio mystica. No entanto, o que parece 
ser um “itinerário” ascendente na verdade não o é. Ao colocar o ponto de partida no próprio 
mundo criado, no qual Deus está presente por meio de seus vestígios, Boaventura insere a 
imanência divina como parte importante nesse caminho de união. Não só o homem se une 
com Deus; o próprio Deus se une ao homem. Em outras palavras, à medida que o homem 
caminha em direção ao Ser divino, o próprio Ser divino “desce” ao encontro do homem. Esse 
caminho místico é, pois, ao mesmo tempo, imanente e transcendente.  
Como já demonstramos em trabalho anterior
236
, na Legenda Maior, a vida de S. 
Francisco é estruturada de acordo com esse itinerarium. Ela mostra o santo subindo cada um 
desses degraus até a união mística com Cristo no monte Alverne, onde, segundo a tradição, 
recebera os estigmas. Momento central dessa hagiografia, o encontro de Francisco (que já 
havia percorrido todo o itinerarium ad Deum) com o serafim chagado revela essa mística 
transcendente/imanente. O santo fora, pelo “desejo seráfico”, transportado para Deus: “Cum 
igitur seraphicis desideriorum ardoribus sursum ageretur in Deum” (LM XIII, 3) [“Assim 
transportado em Deus pelo desejo de seráfico ardor”]; e o próprio Deus, na figura do serafim, 
fora ao encontro de Francisco por meio de um voo muito rápido: “Cumque volatu celérrimo 
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pervenisset ad aerislocum viro Dei propinquum” (LM XIII, 3) [“Num rápido voo chegou ele 
[o serafim] ao lugar onde estava o homem de Deus”]. 
A teologia mística de S. Boaventura se faria fortemente presente na 
espiritualidade franciscana ao longo da Idade Média, mas teria apenas um de seus elementos 
ressaltado pelos místicos espanhóis do século XVI: seu aspecto ascendente. No entanto, em 
Antonio Vieira, no século seguinte, ela parece ser retomada na representação de S. Francisco. 
Regressaremos depois a esse ponto. Antes, convém aprofundar o que ressaltamos no início: o 
caráter sacramental da hermenêutica vieiriana. O mundo tem papel importante para Vieira, 
pois nele Deus está presente em sua forma sacramental. “A natureza mesma é um meio seguro 
de iniciação à fé; essa proposição, cara aos escolásticos, é muitas vezes acentuada 
radicalmente por Antonio Vieira” (PÉCORA, 2008, p. 136). Ora, Pécora sugere que está 
presente em Vieira exatamente o que Boaventura defende no Itinerarium mentis in Deum: o 
caminho se inicia no próprio mundo. Apesar de, para Vieira, Deus estar especialmente 
presente nos sacramentos, principalmente no da eucaristia, a eles não se limita. Por isso, 
podemos falar em “espécies sacramentais não-canônicas” (PÉCORA, 2008, p. 131). Para 
Pécora, a presença de um Deus que se revela e se “encobre”– termo ademais caro à tradição 
portuguesa, importante, por exemplo, ao mito sebástico e à tradição bandarrista – a que ele 
chama de “mística do visível-invisível” (PÉCORA, 2008, p. 106), está constantemente 
presente na interpretação que Vieira faz do mundo. Essa mística vieiriana não é a do raptus, 
ou seja, da ascensão do homem a Deus, do arrebatamento, ou da embriaguez do espírito. “O 
acento particular da retórica de Vieira desloca a questão da ‘união mística’, em que o homem 
é ‘enlevado’ até junto de Deus [...] para a da ação humana capaz de instaurar no mundo uma 
vontade análoga à divina” (PÉCORA, 2008, p. 103).  
A presentia divina no mundo não pode, na tradição cristã, ser apartada da teologia 
da encarnação. Ela é o modo por excelência com que Deus “desce” e se faz presente entre os 
homens. De acordo com Alex Villas Boas, relendo a teologia de Hans Urs Von Balthasar 
(1905-1988), o nascimento de uma forma teológica como lógos, relacionada à encarnação, 
inicia-se com Irineu de Lion (ca.130-202 d.C) no combate ao dualismo gnóstico entre um 




[...] o lógos de Irineu visa combater as fantasias gnósticas afirmando a realidade a 
partir de Deus Criador e da Encarnação do Verbo, bem como da redenção do 
Espírito, de modo que a teologia nesse contexto “ou é realista ou não é nada”, 
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resultando em uma concepção de fórmula teológica que se consagrou como um 
“modo de pensar realista” (VILLAS BOAS, 2016, p. 31). 
 
Para Villas Boas, a estética teológica de Balthasar “tem como principal objetivo 
dar visibilidade à beleza da presença de Cristo no mundo” (2016, p. 32). É algo semelhante a 
esse “modo de pensar realista” que Alcir Pécora identifica na teologia vieiriana, quando 
afirma, por exemplo, que “Vieira parece tangenciar o imanentismo” (2008, p. 90), “realista” 
entendido aí como a encarnação do Verbo não somente nos sacramentos eclesiasticamente 
instituídos, mas também por sua presentificação no mundo de modo, muitas vezes, “menos 
ortodoxa”. Dessa maneira, o mundo aparece para Vieira como local especial da relação 
Deus/homem e jamais poderia ser visto como um “mundo de aparências”: 
 
A concepção de que o Padre Antonio Vieira partilha, não é, nem de longe, a de que 
o mundo seja aparência e, enquanto tal, sem significação: há engano nele, sim, mas 
não se poderia recusá-lo in limine, sob pena de já não ficar com coisa nenhuma 
como pista para a substância que falta. A meu ver, no gênio-máquina de Vieira, 
aparência e acidente são parte inalienável do presente real com que o homem pode 
contar (mas nunca ingenuamente confiar) para possivelmente chegar à substância 
real dele (PÉCORA, 2008, p. 152-153 – destaques do autor).  
 
Colocando de outra maneira, “o que realmente interessa a Vieira é muito diferente 
de uma busca que não permanece, em alguma medida, ‘fiel à terra’” (PÉCORA, 2008, p. 
154). Vieira inverte, pois, a direção da união mística; “não se trata de ascender solitariamente, 
através do arrebatamento da alma passiva pelo divino [...], mas de exortar ativamente o Ser 
divino a que [...] desça entre os homens” (1998, p. 89). Apesar dessa “fidelidade à terra”, 
Vieira parece, no caso específico de S. Francisco, dar valor também à teologia mística da 
ascensão. Nesse sentido, o jesuíta se filia, com alguma ressalva, à tradição filosófica de S. 
Boaventura que, como vimos, se constrói na relação imanência/transcendência. É claro que, 
nesse jogo, Vieira parece valorizar mais a imanência, mas devemos reconhecer que ele não 
ignora o aspecto transcendente. Por isso, quando trata da unio mystica, não deixa de admitir – 
principalmente na esteira dos místicos carmelitas, como Santa Teresa e S. João da Cruz – a 
importância da elevação do homem até o Ser divino.  
Esse movimento entre transcendente/imanente verifica-se no “Sermão das Chagas 
de São Francisco”, pregado por Antonio Vieira em 1646 na Igreja da Natividade em Lisboa. 
“Põem os Contemplativos”, escreve ele nesse sermão, “cinco graus para subir onde chegou 




238. O verbo “subir” empregado pelo jesuíta não é gratuito; ele deseja, pois, ressaltar 
o caráter ascético da experiência mística sãofranciscana. Pouco antes, ao falar da união 
mística entre Cristo e Francisco, que “por força da união, ou unidade, passou a ser Cristo” 
(SCSF 1, p. 429), faz questão de ressaltar que não se baseia em pensamentos, mas em 
“teologia rigorosa”; não uma teologia tratadista pesente em célebres teólogos como Gabriel 
Vásquez (1549 ou 1551-1604) e Francisco Suárez (1548-1617) ou nos Escolásticos, mas 
naqueles que trataram da teologia mística e que a experimentaram empiricamente, como 
Dionísio Areopagita, Taulero, Rusbróquio, Canfil e Santa Teresa, “os quais todos querem que 
essa transformação do homem com Deus seja por união real, e verdadeira” (SCSF 1, p. 430). 
Vieira parece apontar o limite da teologia tradicional, racional e teórica na explicação dos 
fenômenos místicos. Por isso, recorre a autores místicos e enfatiza a possibilidade da união 
real com Cristo, como comprovam Santa Teresa e S. Francisco não por meio de tratados 
teóricos, mas pelas suas próprias vidas. 
Como já destacamos, apesar desse caráter ascendente em torno da unio mystica, 
Vieira enfatiza, por outro lado, o aspecto descendente do Ser divino. Não poderia ter sido 
diferente em relação à estigmatização de S. Francisco, que recebera a visita do serafim 
chagado, figura que, por si só, assinala a imanência de Cristo e sua intervenção no plano 
terrestre. É o que defende André Vauchez: 
 
[...] enquanto nas descrições de visões bíblicas ou apocalípticas o homem de Deus 
era elevado acima da terra – por vezes até o sétimo céu! – a fim de receber uma 
iluminação divina, com Francisco o céu desce à terra, contemporaneamente na 
criação em que se encontra Deus e através da figura do serafim que lhe manifesta a 
união do divino e do humano na pessoa de Cristo crucificado, de quem irá tornar-se 
por sua vez imagem viva, mercê da estigmatização (2013, p. 350). 
 
Cristo ter “vindo” na figura de um serafim parece intrigar Vieira, que procura 
explicar-lhe o motivo: 
 
Quando Cristo imprimiu as Chagas em S. Francisco, veio em figura de um Serafim. 
E porque não veio em própria figura? [...]. A razão é: porque Deus, ainda quando 
obra sobrenaturalmente, usa dos instrumentos mais proporcionados aos efeitos [...]. 
Por isso quando imprimiu as Chagas no corpo de São Francisco, veio em figura de 
um Espírito [...] (SCSF 1, p. 433-434). 
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O argumento vieiriano fundamenta-se pela concepção de proporcionalidade. 
Devemos entendê-lo no complexo jogo de seu raciocínio analógico. O jesuíta, tendo em vista 
a teologia de S. Bernardo segundo a qual a humanidade de Cristo seria formada de alma e de 
corpo
239
, afirma que as chagas de Cristo se compõe de “chagas do corpo” e “chagas da alma”. 
Assim, para Vieira, Cristo possuía dez chagas: o ódio dos judeus abriu-as em seu corpo; o 
amor dos homens em sua alma. As chagas do corpo, Cristo as transportara à alma de sua mãe; 
as de sua alma, imprimira no corpo de Francisco
240. Nas palavras de Vieira: “as Chagas de 
Seu Corpo espiritualizou-as na Alma da Virgem Maria; e as Chagas de Sua Alma encarnou-as 
no corpo de São Francisco” (SCSF 1, p. 433). Ora, para Vieira as chagas da alma, espirituais, 
só poderiam ser impressas por meio de algo espiritual, que, na estigmatização de Francisco, é 
o próprio serafim. Dessa maneira, há proporcionalidade, ou seja, o anjo é o instrumento mais 
indicado ao efeito desejado.   
O vocabulário empregado por Antonio Vieira deve ser salientado: Cristo 
“encarnou” suas chagas em S. Francisco. Ora, tal termo nos remete ao mistério central da fé 
cristã e colabora enfaticamente para a concepção teológica da imanência divina. Da mesma 
forma que Deus é um ser espiritual e se encarna na figura corporal do homem Jesus, suas 
chagas da alma, igualmente espirituais, só poderiam ser impressas de maneira concreta no 
corpo de Francisco. É o que indica Vieira em outro trecho do mesmo sermão: “Para Deus 
receber as Chagas tomou a natureza humana; e para as imprimir tomou a natureza Angélica, 
para que já que a natureza Angélica não teve parte na Encarnação do Verbo tivesse parte na 
encarnação das Chagas de Francisco” (SCSF 1, p. 434). 
Está subjacente, na hermenêutica vieiriana, o conceito de deificatio, não só em 
relação a S. Francisco, em que atinge seu ponto máximo, mas também na vida de outros 
santos, como na da já citada Santa Teresa
241
. Assim o jesuíta opera “no limite da ortodoxia” 
(PÉCORA, 2008, p. 75). Chega ao ponto de declarar não somente a união de Cristo e 
Francisco, mas também a “unidade” entre eles. Inspirando-se em uma máxima evangélica, 
afirma que Francisco negou-se a si mesmo de maneira tão extrema que acabou por deixar de 
ser o que era antes. “Pois se Francisco não era Francisco”, questiona Vieira, “quem era? Era 
Cristo” (SCSF 1, p. 429). Nesse ponto, o discurso vieiriano retoma o conceito de deificatio de 
S. Bernardo, que o empregara com certa cautela. Não obstante, “para Antonio Vieira o que 
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realmente importa é afirmar sem peias [...] a correspondência e a possível unidade entre o 
homem e Deus” (PÉCORA, 2008, p. 78). 
Uma das principais funções do sermão é o movere e isso de maneira mais enfática 
no caso dos sermões hagiográficos. O santo, cuja festa se comemora, é apresentado como 
modelo de vivência da fé e o pregador, ao concluir o discurso, deve convidar os ouvintes a 
imitar o exemplo apresentado. Mas S. Francisco parece colocar-se às margens dessa 
finalidade a ponto de Vieira questionar: “[...] a que vos hei de exortar? A que peçais a Cristo 
que vos imprima também as Suas Chagas? Eis aqui quem é São Francisco; que nem à sua 
imitação é bem que aspirem nossos desejos” (SCSF 1, p. 436). Se, por um lado, como defende 
Alcir Pécora, São Francisco representa a possibilidade do ser humano chegar a tal 
“estreitamento com o divino” (2008, p. 79), por outro, não se pode esquecer, como sugere o 
próprio Vieira, que isso não vale para as chagas, as quais os homens não devem desejar. De 
qualquer maneira, não desejar não significa impossibilidade porque “Cristo era Deus, e 
Francisco homem” (SCSF 1, p. 436). Dessa forma, o pregador pretende também inserir seu 
discurso na órbita da ortodoxia, pois apesar de antes quase assinalar a unidade entre Deus e 
homem, acaba por distingui-los na conclusão do sermão.  
  No século XVII, quando Antonio Vieira profere esse sermão, as polêmicas 
acerca da realidade do milagre das chagas praticamente haviam desaparecido e a Igreja já 
atestara decididamente sua veracidade. Vieira não o contesta como muitos o fizeram antes. No 
entanto, a caracterização de S. Francisco aí destoa daquela comumente levada a cabo pelos 
franciscanos. Vieira ressalta a aparição do serafim, afirma que “língua seráfica era necessária 
para ponderar” (SCSF 1, p. 425) o favor recebido pelo santo, “que só a São Francisco 
consente Cristo que o iguale” (SCSF 1, p. 431), que “só São Francisco foi retrato ao natural 
de Cristo chagado” (SCSF 1, p. 432). No entanto, em nenhum momento, relaciona tal evento 
à profecia joanina; o Francisco vieiriano não é o anjo do sexto selo que carrega o sinal do 
Deus vivo. Nesse sentido, o máximo a que chega Vieira é afirmar que o serafim era, na 
verdade, o anjo S. Miguel: 
 
E como as Chagas que uma vez se abriram, e esculpiram no monte Calvário, se 
haviam de abrir, e esculpir outra vez no monte Alvérnio, por isso diz o Anjo que não 
só se havia de abrir, e esculpir a pedra, senão que se haviam de abrir as mesmas 
aberturas [...]. O Anjo que isso disse foi o Serafim São Miguel, o mesmo que 
imprimiu as Chagas a São Francisco. Estava São Francisco naquele monte 
contemplando uma Quaresma de São Miguel, e por isso com muita razão foi o 
mesmo São Miguel o Ministro, e instrumento, que Cristo escolheu, e o Serafim de 
que se vestiu para a impressão das Chagas. Assim o afirmam, e provam graves 
Comentadores do Apocalipse sobre aquelas palavras: Vidi alterum Angelorum 
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habentem signum Dei vivi [Ap 7,2]. E como o mesmo São Miguel, que falava como 
profeta, era o que havia de fazer esta impressão, por isso não só disse que haviam de 
ser impressas, e restampadas aquelas Chagas, senão que ele mesmo havia de ser o 
que as imprimisse (SCSF 1, p. 435). 
 
Nesse excerto, Vieira emprega a interpretação figural para associar o anjo 
apocalíptico àquele que aparecera a S. Francisco. Para isso, cita o versículo bíblico: “Vi outro 
anjo que tinha o selo do Deus vivo” (Ap 7,2). Para o jesuíta, o anjo visto por S. João é o 
próprio S. Miguel; em momento algum tal personagem é associada a S. Francisco, como fez a 
maioria dos intérpretes franciscanos anteriores. De tal forma, o selo carregado pelo anjo não 
simboliza as chagas de Francisco, mas as do próprio serafim S. Miguel. Além disso, Vieira 
não apresenta detalhes sobre a aparição do anjo; silencia, por exemplo, sobre a quantidade de 
asas e a disposição delas, num visível esforço para não associar tal personagem aos serafins 
isaíticos, intepretação também fortemente presente, como temos demonstrado, na cultura 
letrada franciscana. Por que Vieira teria procedido de tal maneira e quais seriam suas 
intenções? Antes de responder a essas questões, devemos retornar a S. Boaventura, 
precisamente a seu objetivo em relacionar o anjo apocalíptico a S. Francisco. O autor da 
Legenda Maior cita também o Apocalipse: “Sub apertione namque sexti sigilli vidi, ait 
Ioannes in Apocalypsi, alterum Angelum ascendentem ab ortu solis, habentem signum Dei 
vivi” (LM Prol. 1) [“Ao abrir-se o sexto selo, vi, diz João no Apocalipse, outro anjo subindo 
ao nascer do sol, tendo o selo do Deus vivo” – tradução nossa]. Depois afirma ser esse anjo o 
próprio S. Francisco: “Hunc Dei nuntium amabilem Christo, imitabilem nobis et admirabilem 
mundo servum Dei fuisse Franciscum” (LM Prol. 2) [“Ao abrir-se o sexto selo, vi, diz João 
no Apocalipse, outro anjo subindo ao nascer do sol, tendo o selo do Deus vivo” – tradução 
nossa]. Vieira, portanto altera a interpretação boaventuriana e sabe exatamente o que está 
fazendo... Se ele não contesta diretamente Boaventura, o que seria inadmissível pela 
importância dele, também não lhe dá crédito, não ao menos para reforçar a “hermenêutica 
seráfica” presente em muitas Vidas de Francisco. No entanto, Antonio Vieira conhecia muito 
bem esse tipo de interpretação, como se apreende de outro “Sermão das Chagas de São 
Francisco”, esse pregado vinte seis anos depois, em 1672, na cidade de Roma. Nesse sermão, 
o jesuíta cita diretamente S. Boaventura precisamente ao descrever as chagas de Francisco: 
“Notou São Boaventura que os cravos das Chagas de Francisco, não só lhe traspassavam as 
mãos, e os pés, senão que da outra parte oposta estavam torcidos, dobrados, e como rebatidos” 
(SCSF 2, p. 445). 
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Na introdução à edição dos Sermões a qual utilizamos, Carlota Urbano e 
Margarida Miranda defendem que “mesmo quando o santo celebrado se repete, não se repete 
o pregador, embora evoque os mesmos feitos e prodígios ou as mesmas virtudes e milagres” 
(2015, p. 12). É exatamente o que verificamos acerca desses sermões sobre  as chagas de S. 
Francisco. Vieira retoma, sim, argumentos e virtudes semelhantes: a relação entre Calvário e 
Alverne
242
; o fato de Cristo aparecer a Francisco sob a figura de um serafim
243
; que as Chagas 
de Cristo foram produzidas pelo ódio dos judeus e as de Francisco pelo amor dos homens
244
; a 
transformação de Francisco em Cristo
245
, etc. No entanto, ao tratar das chagas de Cristo, de 
Maria e de Francisco, especificamente a do coração, o argumento é similar, mas não idêntico. 
Sobre a lança que teria causado tal ferida, declara que “a de Cristo feriu o Corpo, mas não 
feriu a Alma; a de Maria feriu a Alma, mas não feriu o Corpo; a de Francisco feriu o corpo, e 
juntamente a alma” (SCSF 2, p. 449). De tal maneira, há uma inversão no que proferira no 
primeiro sermão. Lá se enfatizam as chagas do corpo de Francisco e as da alma de Maria; 
aqui o santo aparece chagado não somente no exterior, mas também interiormente. O modelo  
emulado é novamente S. Boaventura, segundo o qual, diante da visão do serafim, Francisco 
teria sentido um misto de dor e de alegria: alegrava-se pelo aspecto gracioso de Cristo na 
figura de um serafim, mas o fato de estar pregado na cruz transpassava a alma do santo com 
uma espada de dor compassiva
246
.  
Compreende-se, pelos exemplos referenciados, uma maior aproximação à legenda 
de Boaventura, fato percebido também quando Vieira afirma que Cristo “transformado em um 
Serafim de amor tornou a restampar as mesmas Chagas em Francisco” (SCSF 2, p. 443).  O 
jesuíta tem diante dos olhos a “mística do amor” que emoldura a estigmatização de S. 
Francisco na Legenda Maior. O hagiógrafo narra que Francisco, antes da aparição do serafim, 
estava repleto do “amoris incendium” (LM XIII, 2). Esse “incêndio do amor” é recuperado 
por Vieira em outro trecho do mesmo sermão: 
 
O mesmo estilo guardou Cristo na segunda impressão das Suas Chagas. Assim como 
lá reiterou a Sua Paixão, e a passou ao Sacramento; assim cá reiterou as Suas 
Chagas, e as sacramentou em Francisco; e assim como no Sacramento foi Ele, e o 
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 Cf. SCSF 1, p. 435 e SCSF 2, p. 438. 
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 Cf. SCSF 1, p. 433 e SCSF 2, p. 440. 
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 Cf. SCSF 1, p. 434 e SCSF 2, p. 441. 
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 Cf. SCSF 1, p. 429 e SCSF 2, p. 438. 
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 LM XIII, 3: “Laetabatur quidem in gratioso aspectu, quo a Christo sub specie Seraph cernebat se conspici, 
sed crucis affixio compassivi doloris gladio ipsius animam pertransibat” [“Alegrauase com ver que o olhaua 
nosso Redemptor graciosamente: e cõsiderando que estaua encrauado na Cruz, trespassaua sua alma hum cutelo 
de dor e compaixão”]. 
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Seu amor o Ministro; assim na impressão das Chagas foi Ele, e o Seu amor o 
Artífice (SCSF 2, p. 441). 
 
O autor pretende assinalar a paridade entre a paixão de Cristo e a “paixão de 
Francisco”. Para isso, retoma a concepção de sacramento: “Morre e padece Cristo no 
Calvário, e não somente com haver morto, e padecido uma vez, torna a renovar a mesma 
Paixão, e a mesma morte no Mistério sacrossanto da Eucaristia” (SCSF 2, p. 440). De 
maneira análoga, Cristo “sacramenta” sua paixão em Francisco, veículo adequado para a 
manifestação divina no mundo. Quem vê Francisco, vê o próprio Cristo crucificado. Vieira, 
retomando o tema boaventuriano, afirma que essa renovação da paixão de Cristo, quer na 
eucaristia, quer na figura do santo, teve como ministro e artífice o amor. Depois, o jesuíta 
afirma ainda que “renovou Cristo as Suas Chagas em Francisco, para que o mundo, que tanto 
se vai esfriando, se acendesse no fogo do Seu amor” (SCSF 2, p. 450). 
Apesar de Antonio Vieira ter em vista a Legenda Maior, não relaciona o serafim 
apocalítico a Francisco como o fez Boaventura e a tradição franciscana, antes e depois dele. 
Por quê? Ao exaltar de tal modo o fundador, os franciscanos desejavam também colocar em 
lugar de destaque a Ordem por ele fundada. Os franciscanos teriam, então, papel importante a 
cumprir na história da salvação, principalmente porque seu fundador, nessa chave 
hermenêutica, fora escolhido por Deus para implantar seu reino na Terra. Para alimentar essa 
imagética, os franciscanos se declaravam continuadores dessa missão, enfatizando sua 
presença em todas as partes do mudo conhecido
247
. Se Vieira não podia contestar a 
interpretação de Boaventura, pela autoridade que o Doutor Seráfico representava à ortodoxia 
eclesiástica, podia, isso sim, não dar voz a aspectos que pudessem enfatizar a “primazia da 
Ordem Seráfica”248, a qual rivalizava, especialmente no Brasil colônia, com a Ordem fundada 
por Inácio de Loyola
249
. Por isso, para Vieira, S. Francisco se torna um Alter Christus, mas 
não pode ser interpretado como o “serafim chagado”. O jesuíta pretende, isto sim, assinalar a 
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 Esse aspecto da espiritualidade franciscana merece atenção mais aprofundada dos estudiosos que, não 
raramente, não têm lhe dado o devido valor. Uma das obras mais significativas desse “expansionismo 
franciscano” talvez seja a já citada Paraiso mystico da Sagrada Ordem dos Frades Menores, de Frei Antonio 
Caetano de S. Boaventura. Tal obra apresenta, já em seu frontispício, que esse “paraíso místico” “produz, e 
produsirá atè o fim do Mundo admiraveis frutos de Santidade em tantos filhos quantos tem culto Ecclesiastico 
nas quatro partes do Mundo em que se dilatou” (grifo nosso). No prólogo intitulado “Ao pio e devoto leitor”, o 
autor, referindo-se à Ordem dos Franciscanos, enfatiza que o leitor “Veràs em todas as quatro partes do mundo 
fundados hum sem numero de Conventos, de que se formamaram varias Provincias” (grifo nosso, página 
inumerada). Voltaremos a tratar desse assunto no último capítulo. 
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 Tal expressão é-nos inspirada pela obra Primazia serafica na regiam da America: novo descobrimento de 
santos, e veneraveis religiosos da Ordem Serafica, que ennobrecem o Novo Mundo com suas virtudes, e acçoens 
(1733), de Frei Apolinário da Conceição (1692-1755). 
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 Sobre esse aspecto, veja o seguinte artigo, principalmente a seção intitulada “Franciscanos versus Jesuítas”: 
CARDOZO, Alírio. “Sacras intrigas: conflitos entre ordens religiosas no Maranhão e Grão-Pará (Século XVII)”. 
Revista Estudos Amazônicos, vol. III, n. 1, 2008, p. 11-38. 
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semelhança entre Cristo e Francisco e declara que “os que querem engrandecer a semelhança 
destas duas estampas dizem: ‘Despi a Francisco, e vereis a Cristo; vesti a Cristo, e vereis a 
Francisco’” (SCSF 2, p. 446). Depois arremata com uma pergunta: “Mas se ambos nus, 
ambos chagados, onde acharemos a diferença?” (SCSF 2, p. 447). Ao que responde 
teologicamente: “A diferença de um Crucificado a outro Crucificado é: que num há união 
hipostática, no outro não” (SCSF 2, p. 447). Dessa maneira, se no sermão de 1646, como 
vimos, Vieira parece defender não somente a união entre Cristo e Francisco, mas também a 
unidade entre eles, trabalhando no limite da ortodoxia, aqui faz questão de não deixar dúvidas. 
Enquanto a encarnação remete-nos à unidade, ou seja, à concepção de que Deus e homem, 
pela união hipostática, tornam-se unificados, na união entre Cristo e Francisco essa unidade 
não existe: o santo se assemelha a Deus, contudo Cristo continua sendo Deus e Francisco 
continua sendo homem. Em outras palavras, entre Cristo e Francisco há união, mas não 
unidade. O teólogo Raniero Cantalamessa, relendo a teologia da hipóstase desenvolvida por 
Cirilo de Alexandria (ca. 375 ou 378-444), afirma que 
 
a união hipostática é mais que uma “junção” baseada na harmonia das duas 
vontades, humana e divina; vai além de qualquer explicação externa e artificial da 
unidade de Cristo, para vê-la realizada no nível de sua pessoa ou hipóstase, isto é, 
em um nível mais íntimo e profundo do que se possa pensar. Uma união para a qual 
a experiência humana não dispõe de nenhum exemplo. É justamente por isso que 
Cristo é único, absolutamente diferente de todos os santos e profetas em sua 
constituição íntima (2003, p. 73). 
 
Vieira tem consciência desta distinção e de que jamais algum homem, por mais 
santo que seja, poderá atingir unidade plena com o Ser divino. Por isso recomenda que os 
homens não devem desejar as chagas, mas, por outro lado, sugere tomar o santo como modelo 
à emulação. O jesuíta lembra o conselho paulino na Primeira Epístola aos Coríntios: “Sede 
meus imitadores, como eu mesmo sou de Cristo” (1Cor 11, 1). Ao que completa: “não dizia 
que imitássemos a Cristo, senão a ele: porque para imitar a Cristo podia ter alguma escusa 
nossa fraqueza; mas para imitar a Paulo, puro homem como nós, não podemos ter nenhuma 
escusa” (SCSF 2, p. 451). Assim, para Vieira, Francisco se confunde com Cristo a ponto de 
ser impossível distingui-los, mas continua sendo homem e, por isso mesmo, elegível à 





3.2.3 Sermão das chagas de S. Francisco (1680), de D. Diogo da Anunciação (1654-1713) 
 
Este Sermam das chagas de S. Francisco foi pregado, como indica o frontispício 
da obra, na tarde do dia 17 de setembro no Real Convento da Madre de Deus da cidade de 
Lisboa. Não há indicação do ano, o que faz pensar que provavelmente fora proferido em 
1680, data da publicação do sermão. D. Diogo da Anunciação (1654-1713), seu autor, à época 
padre pertencente à Congregação dos Cônegos Seculares de São João Evangelista 
(C.S.J.E.)
250
, fora laureado na Faculdade de Teologia de Coimbra
251
. Em Roma, onde vivera 
por algum tempo, declara Diogo Barbosa Machado, “foy venerado o seu talento assim pela 
profundidade das suas letras, como pela elegancia com que na lingua Italiana, como se fora 
materna, prégou repetidas vezes a numerosos auditorios” (1741, I, p. 631). Ainda de acordo 
com Machado, fora sagrado bispo da Serra e Arcebispo de Cranganor, na Índia, por D. Pedro 
II.  
A epígrafe motivadora do sermão é justamente a passagem do Apocalipse (7, 2) 
em que o apóstolo João declara ter visto um anjo carregando o selo do Deus vivo
252
. Diogo da 
Anunciação inicia o discurso afirmando que nesse dia – Festa das Chagas de São Francisco – 
“se emprimem de novo em Francisco as vossas Chagas” (1680, fol. 1). Depois interpreta o 
santo como uma espécie de sacramento que possibilita, no monte Alverne, a renovação do 
evento do Calvário. O assunto é introduzido por paralelismos que evidenciam a analogia entre 
Cristo e Francisco: “Sam os gloriozos assumptos deste grande, & alegre dia (dizia eu) Christo 
na quelle Sacramento exposto, & Francisco no monte de Alvernia ferido; Christo na quelle 
mysterio com sinco Chagas ferido, & Francisco neste Monte com sinco Chagas impressas” 
(1680, p. 01). O pregador anuncia a dificuldade em proferir um sermão sobre as chagas do 
santo em um domingo, dia dedicado ao sacramento da eucaristia: “Concorrem hoje em esta 
tarde Sacramento em aquelle Throno exposto, & Francisco com cinco Chagas em este monte 
ferido” (1680, p. 01). E, depois, o autor questiona: “E qual dos assumptos é mais glorioso? O 
Sacramento no Throno exposto, ou as Chagas em Alvernia impressas? Qual mais difficultoso 
para satisfazer, Christo no Throno Sacramentado, ou Francisco no Monte ferido?” (1680, p. 
02).  
                                                          
250
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A exemplo de seus contemporâneos, Anunciação apresenta também construções 
prefigurativas. Para ele, por exemplo, duas visões descritas por João no Apocalipse – o 
cordeiro vivo e, ao mesmo tempo, morto, e um homem vivo com uma espada na boca – 
teriam sido figuras de Cristo e de Francisco respectivamente
253
. Há, evidentemente, um 
paralelismo entre essas duas personagens e o objetivo do autor em justificar a celebração da 
Festa das Chagas de S. Francisco justamente em um domingo, dia dedicado à paixão do 
cordeiro. “Reparai. Aquelle homem como eu já disse, fundado na opinião do Illuminado, era 
Sam Francisco com as Chagas, & o dia em que o admirou com as Chagas ferido (como 
advertio o mesmo Evangelista) foi em um Domingo”, afirma Diogo da Anunciação (1680, p. 
04). Dessa maneira, o pregador correlaciona a visão joanino-apocalíptica com a festa litúrgica 
celebrada no dia do sermão. 
Sob a autoridade de S. Boaventura, o pregador diz, sem peias, que o anjo do sexto 
selo é o próprio Francisco, como se evidencia no seguinte excerto: 
 
Eu vi (diz o meu Evangelista no seu Apocalypse nas palavras que vos propuz) hum 
Anjo em o Ceo, que para mostrar ao mundo a regalia da sua pessoa, tinha em sy o 
signal de Deos vivo; quem fosse este Anjo que em Pathmos admirou a Aguia 
racional do Evangelista, he materia que entre os Expositores naõ tem pequena 
duvida; por agora sigo a opiniam de S. Boaventura [...]. Este Anjo, diz S. 
Boaventura, que viu em seu Apocalypse mysterioso o Evangelista Soberano, quanto 
ao literal, sei por certas revelações, que foi S. Francisco; o signal do Deos vivo, com 
que admiravel se enobreciam erão (diz Lyra) as sinco Chagas, que em Alvernia 
imprimio Christo em S. Francisco (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 05). 
 
Isso exposto, o pregador passa a discorrer sobre outro tema importante à 
construção do Francisco-serafim: a união mística entre Cristo e Francisco e a deificação do 
santo. Para isso, recorre a dizeres de Paulo e Pedro, quando o primeiro afirma que os cristãos 
deveriam segui-lo para se salvarem e o segundo, contrariamente, que deveriam seguir a 
Deus
254. Portanto, “nem Pedro se encontra com Paulo, no que define, nem Paulo com Pedro, 
no que aconselha” (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 07). Como resolver tal impasse e qual seria a 
relação dele com a apresentação de Francisco chagado? O autor lembra que Paulo, assim 
como Francisco, recebera os estigmas de Cristo, tornando-se um com ele – “ficaram sendo 
Christo, & Paulo, nam dous, mas Christo, & Paulo, hum só” (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 07) – 
de maneira que quem o seguisse, seguiria o próprio Cristo. Daí decorre o argumento central 
do pregador neste ponto: não é possível descobrir nada em Cristo que não esteja presente 
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. O santo torna-se espelho de Cristo e não apenas retrato, porque o 
retrato pode apresentar imperfeições, o que não acontece com o espelho, que reflete a imagem 
fidedigna do ser espelhado, ou seja, é-lhe cópia fiel
256
. Para ressaltar tal afinidade, o pregador, 
semelhantemente ao que vimos em Antonio Vieira, recorre à “analogia das vestimentas”, que 
está disseminada também, como veremos no próximo capítulo, na produção poética dedicada 
a S. Francisco. Nesse sentido, a distinção entre ambos só poderia ser feita por meio das 
vestimentas, já que o santo toma como hábito um burel, e “despois de Francisco ferido, só o 
burel parece que destingue a Christo de Francisco. Grande prova” (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 
8). 
Outra temática importante para a concordância entre Francisco e Cristo é a troca 
dos corações entre essas personagens, o que teria acontecido, segundo Anunciação, no 
momento da impressão das chagas, “pois quando [Cristo] lhe imprimio as suas feridas, & lhe 
rasgou o seu peito, aquella mesma porta, que abrio a Francisco o lado para as dores, foi porta 
para a mutua entrega dos affectos: porque Christo, & Francisco trocaram ambos os corações” 
(ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 15). A troca dos corações representa, como o próprio texto sugere, 
a troca de afetos. Assim, os sentimentos de Cristo passam a ser os de Francisco e vice-versa e 
as ações deles também adquirem equivalência. Além disso, o corpo de Cristo torna-se, nos 
dizeres do pregador, sacrário do coração de Francisco. Anunciação relaciona dois mistérios da 
fé, a encarnação e a eucaristia. A encarnação, porque trata de Cristo corporificado; a 
eucaristia, porque esse corpo, como relicário, guarda o coração de Francisco da mesma 
maneira que os sacrários nas igrejas encerram o corpo de Cristo nos espécimes do pão e do 
vinho. Dessa maneira, “Christo por ter de Francisco o seu coraçam, os actos que para 
Francisco sahião do seu amor, eram do coraçam de Francisco; & os actos de amor, que para 
Christo sahião de Francisco, erão nascidos do coraçam de Christo” (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 
15). O pregador afirma também que Francisco torna-se âmbula do coração de Cristo. O autor 
recorre, pois, a objetos litúrgicos e seus significados para a construção do que nomeia 
“methaforica entrega dos corações” ou “portentosa metamorphosis de vontades” 
(ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 15).   
O propósito da construção dessas imagens ao longo do sermão não poderia ser 
outra senão a conformidade entre Francisco e o serafim apocalíptico, que também carrega as 
feridas de Cristo. Tal propósito fica ainda mais evidente no seguinte excerto, em que o 
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pregador dirige-se diretamente ao santo: “[...] vòs, meu Francisco Soberano, ereis aquelle 
Anjo do Apocalypse, para vos conformares em tudo com a vossa figura, ao tempo em que 
recebieis as vossas Chagas para credito de vosso amor” (ANUNCIAÇÃO, 1680, p. 14). 
Portanto, esse Sermão das chagas de S. Francisco é mais um testemunho da presença da 
“hermenêutica seráfica” na caracterização hagiográfica do santo na parenética portuguesa, 
mesmo aquela produzida por autores não pertencentes à Ordem dos Menores. Isso sugere que 
tal interpretação fosse corrente, aceita no período e utilizada, inclusive, quando o discurso se 
destinava a um público muito variado, com diferentes níveis de instrução. Não seria exagero 
afirmar que a conformidade entre o santo e o serafim apocalíptico fosse algo esperado pelos 
ouvintes na Festa das Chagas de S. Francisco, cabendo ao pregador encontrar nas Escrituras 
ou em textos da tradição franciscana outros lugares que pudessem confirmá-la e a 
engenhosidade para arrumá-la em um discurso comovente. Nesse sermão, a “metáfora dos 
corações” possui tal propósito; a chaga aberta no peito, ao mesmo tempo que provoca dor, 
proporciona a troca de afetos entre Cristo e Francisco. O santo é o anjo que carrega o selo do 
Deus vivo, sacrário e âmbula do coração de Cristo. 
3.2.4 Sermões panegíricos dedicados às chagas de S. Francisco impressos à custa de João 
Luiz de Azevedo 
 
João Luiz de Azevedo – cavaleiro professo da Ordem de Cristo e pertencente à 
Ordem Terceira de S. Francisco, vedor geral da corte e estremadura, como indica um 
impresso de 1746
257
 – realizava em sua casa, todos os anos, no dia 17 de setembro – dia em 
que a Igreja celebra a Festa das chagas de S. Francisco – um encontro festivo em louvor ao 
santo. À reunião, compareciam alguns amigos e havia, além de pregações – sermões 
geralmente dedicados às chagas de S. Francisco –, a proclamação de discursos panegíricos e a 
declamação de poemas, em latim e em linguagem corrente, em sua grande maioria dedicados 
ao santo de Assis. Tratava-se, obviamente, de um evento religioso, que, além de seus 
objetivos tradicionais, visava também “entreter o espírito” de seus participantes, o que pode 
ser comprovado pela natureza dos textos publicados após os encontros. Esses impressos 
reuniam os discursos, ao que tudo indica, apresentados previamente nessas reuniões – com 
exceção do primeiro, de 1745 – formando uma espécie de miscelânea constituída por 
composições de diferentes naturezas, redigidas em prosa e em verso. Tudo, ao que parece, era 
financiado pelo próprio João Luiz de Azevedo, como sugere o volume indicado há pouco, que 
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traz, no frontispício, abaixo do título, a seguinte inscrição: “a expensas tudo de seu filho da 
Ordem Terceira” (Templo de nosso Senhor Jesu Christo, 1746, “frontispício”). Essas festas e 
os textos derivados delas revelam haver um espaço de culto e de cultura letrada situado à 
margem do ambiente litúrgico-eclesiástico, já que se realizavam em casa de um devoto, não 
em uma igreja, local, do ponto de vista da ortodoxia, mais apropriado à liturgia e às 
celebrações em louvor à santidade. Parece que estamos diante de textos de caráter “privado”, 
diferentemente, por exemplo, dos sermões produzidos para grandes celebrações em 
comemoração à festa dos santos ou para eventos litúrgicos como a tomada de hábito ou a 
profissão religiosa, celebrações essas que aconteciam dentro das Igrejas ou capelas 
conventuais, num espaço incontestavelmente pertencente à esfera divina. Estamos convictos 
de que, se quisermos entender a religiosidade dos séculos XVI-XVIII em sua complexidade – 
e os textos derivados deste período – devemos voltar nosso olhar também para esses “eventos 
privados”. Acreditamos que as festas em casa de João Luiz de Azevedo não sejam um caso 
isolado, havendo muito ainda para se investigar a respeito desse fenômeno, não só em 
Portugal, mas também no Brasil. A seguir, examinaremos os três impressos publicados sob o 
patrocínio de Azevedo, dados à estampa em 1745, 1746 e 1747. 
 
“Elogio ás chagas do serafico patriarca S. Francisco, divididos em cinco discursos 
panegyricos” (1745), de Frei Francisco Xavier dos Serafins  
 
O título de tal impresso indica, de antemão, o intuito do autor e a natureza 
analógica do texto: louvar as chagas de S. Francisco em cinco discursos laudatórios, cada qual 
dirigido e relacionado a uma chaga específica do santo. Trata-se do mais antigo texto, de que 
temos notícias, publicado sob o patrocínio de João Luiz de Azevedo, mas não podemos 
afirmar que o primeiro encontro promovido por ele tenha acontecido neste ano de 1745. A 
comprovação dessa informação é transmitida pelo próprio título da obra: Elogio ás chagas do 
Serafico Patriarca S. Francisco, dividido em cinco discursos panegyricos para repetirem 
cinco filhos do mesmo Santo na festa, que todos os annos lhe faz em sua Casa, dia das 
Chagas, Joaõ Luiz de Azevedo [...]. O título informa que a festa realizava-se, mesmo antes da 
impressão desse primeiro volume, todos os anos na casa de seu patrocinador. Dessa 
informação, surgem algumas dúvidas: Que fim teriam tido os impressos anteriores?; 
Existiram?; Foram dados à estampa?; Teriam se perdido?; Ou, apesar de as festas terem 
ocorrido nos anos anteriores, João Luiz de Azevedo decidira publicar os textos somente a 
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partir de 1745? Acreditamos nesta última hipótese, principalmente, porque, ao contrário do 
que acontece com os outros dois impressos sob seu patrocínio, o texto deste primeiro – talvez 
encomendado a Frei Francisco Xavier dos Serafins – fora escrito antes do encontro; o texto, 
como também indica o título, fora produzido para ser lido durante a festa, não somente nesta 
de 1745, mas também nas dos anos seguintes (“para repetirem cinco filhos do Santo”). Além 
disso, os impressos posteriores parecem ser de natureza diversa, já que reúnem textos de 
diferentes autores, formando uma miscelânea não somente em louvor a S. Francisco, mas 
também, algumas vezes, de elogio aos próprios autores participantes do encontro. Os dois 
últimos impressos são de caráter coletivo, diferente deste primeiro, cuja autoria pertence a 
Frei Francisco Xavier dos Serafins. 
Para além dessas questões, interessa, sobretudo, examinar os mecanismos que 
regem a produção textual desse panegírico, principalmente no que diz respeito aos seus 
elementos alegóricos ou figurativos. Estruturalmente divide-se em seis partes, uma introdução 
e cinco seções destinadas, como se subentende do título, a cada uma das chagas. O ponto 
chave para todas as construções figurativas encontra-se na introdução, parte em que é possível 
perceber a engenhosidade e a agudeza de Frei Xavier dos Serafins. O autor começa lembrando 
um excerto bíblico de Isaías, em cujas palavras vê, na verdade, um vaticínio: “In die illa erunt 
quinque Civitates in terra Egypti loquentes linguas Chanaan: Civitas solis vocatur una” 
(Livro de Isaías apud Elogio ás chagas, 1745, p. 4)
258
. A interpretação do discurso isaítico 
como sendo profético só é possível, nesse contexto, porque o texto emprega a forma verbal 
“erunt”, conjugada na terceira pessoa do plural do modo indicativo. Dessa maneira, Isaías só 
poderia estar se referindo a um tempo futuro, tempo esse quando as cinco cidades, segundo o 
autor do panegírico, encheriam de pasmo a terra toda
259
. A continuação do texto se faz por 
meio de uma construção analógica: as cinco cidades simbolizam, ao mesmo tempo, as cinco 
chagas de Cristo e as de S. Francisco. Além disso, cada cidade é associada a uma “metrópole” 
do antigo Egito: 
 
He a nomenclatura da primeira Memphis, Tanis da segunda, da terceira Alexandria, 
Bubasto da quarta, e da quinta Heliopoles. Representaõ estas cinco esclarecidas 
Metropoles aquelles cinco sanguinolentos triunfos, que Christo alcançou no 
Calvario, passando, naõ violento o mesmo vaticinio, estas cinco mysteriosas 
Cidades a serem reedificadas a dispêndio de amor na sacrossanta terra do corpo de 
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Francisco. Era o idioma daquellas Cidades o de Chanaan: interpreta-se este, 
Mercador, e Humilde, ou Mercador Ferido, sinaes todos estes desse Serafim 
Chagado (Elogio ás chagas, 1745, p. 04). 
 
Ao ler tal excerto, percebe-se que há, para além das analogias já indicadas, uma 
outra, a princípio, menos perceptível. Qual seria a relação entre Francisco e Canaã? O que 
estaria por detrás da ligação entre Canaã e as expressões “mercador”, “humilde” e “mercador 
ferido”? Ora, sabemos que a humildade é uma das características mais atribuídas ao santo; o 
adjetivo “ferido”, por sua vez, refere-se às chagas de Francisco; sabemos também que ele, 
como narram seus primeiros hagiógrafos, ajudara o pai, mercador de tecidos. Mas qual seria a 
relação disso tudo com Canaã? Para responder a essa questão e colocar cada peça desse 
“quebra-cabeças” em seu devido lugar, devemos recorrer à origem do vocábulo Canaã. O 
Diccionario Strong de Palabras Originales del Antiguo y Nuevo Testamento (2002), de James 
Strong, apresenta na entrada de número 3.665 o significado da raiz de Canaã: “ כָּנַע kaná; raíz 
prim.; prop. doblar la rodilla; de aquí, humillar, desterrar: – abatir, derribar, humillar, 
quebrantar, someter, subyugar” (p. 204). Mais à frente, na entrada de número 3.667, o mesmo 
dicionário apresenta o significado de Canaã: “כ ָּכָּנַע Kenáan; de 3.665; humillado; Kenaan, un 
hijo de Cam; también el país que habitaba: – mercader, Canaán” (p. 204). Notamos que a raiz 
etimológica “kaná” pode significar “humilhar”; o termo “Kenáan”, por sua vez, que desse 
deriva, pode denotar tanto “humilhado” como “mercador”. Seguindo esse raciocínio, está 
provado que Frei Xavier dos Serafins junta os dois significados para se referir a Francisco, 
que passa a ser o “mercador humilhado”. No interior desse engenhoso sistema analógico, 
Canaã representa, pois, o próprio santo chagado, já que cada cidade de língua cananeia, como 
vimos, simboliza uma chaga de Francisco.  
Introduzido o panegírico, o autor passa a discursar sobre cada uma das cinco 
chagas, distribuídas em cinco partes representadas, como afirmamos, por uma cidade egípcia. 
Este tipo de divisão/estruturação textual possui como modelo o livro do Apocalipse, cujos 
capítulos segundo e terceiro são divididos/estruturados em sete partes relacionadas a sete 
cidades: Éfeso, Esmirna, Pérgamo e Tiatira (capítulo 2); e Sardes, Filadélfia e Laodiceia 







Cidade Chaga Símbolo 
Mênfis Mão direita Elevação 
Alexandria Mão esquerda Riqueza, honra e nobreza 
Tanis Pé direito Moção ou “o que move” 
Bubástis Pé esquerdo Heroicidade 
Heliópolis Lado Luminosidade 
Quadro 2: Estrutura da obra Elogio às chagas do serafico patriarca S. Francisco, 
 divididos em cinco discursos panegyricos (1745) 
 
A primeira cidade, representada por Mênfis, é a da mão direita de Francisco, “que 
se interpreta elevação” (Elogio ás chagas, 1745, p. 05). Essa cidade representa elevação 
justamente porque a mão direita de Francisco está elevada, de modo análogo a “aquella 
majestosa Personagem do Apocalypse” (Elogio ás chagas, 1745, p. 05). O evangelista S. João 
teria tido uma visão em que lhe era mostrado “alguém semelhante a um filho de Homem” (Ap 
1, 13) e em cuja mão direita havia sete estrelas. Frei Xavier dos Serafins afirma, então, aquilo 
que o leitor já espera: “He esta portentosa Magestade figura de Francisco” (Elogio ás chagas, 
1745, p. 05). O termo figura não é empregado por acaso, pois almeja enfatizar a alegoria entre 
esta personagem apocalíptica e S. Francisco: este é a concretização real, na história da 
salvação, daquilo que o próprio texto sagrado vaticina. É importante notar ainda que o termo 
figura aparece diversas vezes empregado em sermões publicados no arco temporal a que 
temos dedicado nosso exame
260
. 
Nesse “quadro figural”, podemos questionar: por que Francisco é apresentado 
com sete estrelas em sua mão direita? O que elas poderiam significar? O próprio autor 
responde afirmando que as estrelas são sete cruzes brilhantes
261
, as quais o santo teria avistado 
em sete visões maravilhosas ao longo de sua vida conforme São Boaventura narra na Legenda 
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Essa parte do Elogio ás chagas serve muito bem para examinar o processo de 
produção textual que poderíamos chamar de “segunda mão”. Queremos dizer com tal 
expressão que há um texto matricial que serve de exemplo a outras narrativas posteriores. 
Nesse caso, o Livro de Daniel é interpretado pelo Apocalipse que, por sua vez, é modelo ao 
panegírico, que se constrói como imitação da imitação – traço marcante da hermenêutica 
cristã como defendeu Paul Ricoeur
264
. No texto em questão, porém, o processo é ainda mais 
complexo, já que seu autor utiliza e conjuga outros textos da tradição cristã. 
Vejamos, sucintamente, os grandes passos dessa hermenêutica antes de 
prosseguir. No Livro de Daniel – inserido em inúmeras séries de visões – há a seguinte 
assertiva: “Eu continuava contemplando, nas minhas visões noturnas, quando notei, vindo 
sobre as nuvens do céu, um como filho de homem” (Dn 7, 13). A expressão “filho do 
homem”265 volta a aparecer no Apocalipse, em clara intertextualidade com o Livro de Daniel. 
Faz-se mister lembrar que a expressão fora aproveitada pela tradição eclesiástica e 
relacionada ao próprio Jesus, dito o “filho do homem”. O autor do panegírico conhecia 
precisamente o que estava fazendo ao associar a mesma expressão a S. Francisco, que se torna 
também, nessa nova camada imitativa, o “filho do homem”, cuja mão direita se alevanta tendo 
em si sete estrelas. Embora não o diga de forma explícita, o intuito de Frei Xavier dos 
Serafins é a analogia entre Cristo e Francisco, por meio do qual o anjo apocalíptico torna-se 
realidade na história da salvação. Mais uma vez, a perfeição de tal analogia dá-se pela 
semelhança evidenciada pelas chagas. A estigmatização é como uma agulha que vai 
costurando todo o discurso analógico entre Cristo e Francisco.  
Terminada cada parte em prosa desse discurso panegírico, apresentam-se também 
duas décimas, ambas em redondilha maior, e que são colocadas ao final de cada “cidade” que 
forma o discurso. A autoria dessas redondilhas é indicada pelas iniciais “F. J. D. N. S.”, que 
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se referem, sem dúvidas, a Frei João de Nossa Senhora, poeta que frequentava os encontros na 
casa de João Luiz de Azevedo. A inserção das décimas ao final de cada parte do texto deseja 
demonstrar a agudeza e o engenho do poeta por meio de um exercício – comum, diga-se de 
passagem, nas escolas de retórica na época do Renascimento
266
 –,  baseado em transpor prosa 
para poesia ou vice-versa. Assim, as mesmas analogias construídas em prosa são transpostas 
em versos.  
Passamos, a partir de agora, a explorar sucintamente os outros “discursos” do 
mesmo panegírico. No “discurso II”, o autor utiliza a mesma estratégia analógico-
argumentativa na construção do texto. A cidade egípcia é Alexandria, que corresponde à 
chaga da mão esquerda de Francisco. Dito isso, Frei Xavier dos Serafins procura uma 
passagem bíblica para fundamentar a semelhança e a encontra no Levítico, precisamente no 
trecho em que se narra que o sumo sacerdote Aarão segurava em sua mão esquerda um vaso 
cheio de óleo santo para purificar os infectados pela lepra
267
.  Dessa forma, Aarão é, 
simultaneamente, figura de Cristo e de Francisco. O termo “figura” é novamente utilizado 
pelo próprio autor: 
 
Era Aaron vivissima figura de Christo: quem podia succeder-lhe neste piedoso 
emprego, adornado de Pontificaes insignias, senaõ este Serafim Chagado, vestido 
pelo mesmo Christo no monte Alverne das Sacerdotaes vestiduras [...].  
Logo se he este Serafim ferido legitimo successor do Aaron divino, adornado de 
suas mesmas Pontificaes insignias, que saõ as sacrossantas vestiduras de suas 
Chagas [...]; quem póde duvidar que o mesmo imperio passou à esquerda Chagada 
maõ de Francisco, como o legitimo successor do melhor Aaron? (Elogio ás chagas, 
1745, p. 09 – destaque nosso). 
 
“Era Aarão vivíssima figura de Cristo”, e, por meio de uma “analogia de 
sucessão”, o sumo sacerdote é figura também de Francisco, que o concretiza nos novos 
tempos. Nesse excerto, aparece novamente a “interpretação em camadas” – própria do 
pensamento figurativo – em que o Antigo Testamento está para o Novo Testamento da mesma 
maneira que este está para a tradição franciscana. Assim Aarão é uma espécie de antecipação 
do futuro mais próximo (Cristo) e do futuro mais longínquo (Francisco). 
Na “terceira cidade”, Tanis, representativa da chaga do pé direito de Francisco, a 
analogia entre o santo e Aarão continua a ser desenvolvida. O autor principia lembrando que o 
papa Nicolau V (1397-1455) teria visitado o sepulcro do santo e aí teria beijado a chaga do 
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seu pé direito. Segundo o autor, tomando como fonte o cardeal Eustórgio, o santo padre teria 
sentido “taõ grande moçaõ de lagrimas, e internecidos suspiros, que chegaraõ a extremecer, 
como sensiveis, os venerandos jaspes do sepulcro” (Elogio ás chagas, 1745, p. 12). “Na 
verdade foy Francisco” continua Frei Xavier dos Serafins, “novo Aaron da Catholica Igreja, 
pois à vista da Chaga do seu pé direito se desata em liquidos crystaes a mais eminente pedra 
do orthodoxo edifício” (Elogio ás chagas, 1745, p. 12). Qual seria o fundamento da analogia 
entre Aarão, as lágrimas de Nicolau V, Francisco e a chaga de seu pé direito? Para justificar 
tal associação, o autor emprega um sistema analógico cuja base encontra-se no livro dos 
Números, precisamente no capítulo 20, no qual narram-se o milagre realizado por Moisés – 
fazer brotar água da pedra para dar de beber ao povo sedento
268
 – e a morte de Aarão no 
monte Hur
269
. Citando Isidoro de Sevilha
270
, o autor lembra que o monte onde Aarão morrera 
é o mesmo de cujas pedras Moisés fizera brotar água. Assim, Aarão – como já demonstramos 
– é figura de Francisco; a pedra do monte Hur simboliza o papa, dito “pedra da Igreja”; e as 
águas que brotam da pedra simulam as lágrimas do pontífice aos pés do santo.  
Bubástis é a quarta cidade egípcia a representar uma chaga, desta vez a do pé 
esquerdo de Francisco. Esta cidade, como lembra o próprio autor, fora chamada santa, “ainda 
que nas humanas letras” (Elogio ás chagas, 1745, p. 15), numa referência, colocada às 
margens do texto, às Metamorfoses de Ovídio
271
. Ela, de acordo com o autor do panegírico, 
havia sido corte de heróis, assim como Assis, “mystica Bubastos”, onde nascera aquele cujo 
pé esquerdo haveria de esmagar a cabeça do anticristo, o dragão apocalíptico. Frei Xavier dos 
Serafins toma novamente, como matriz, o último livro bíblico; um anjo apareceu vestido de 
nuvem e com um arco-íris sobre a cabeça, tinha o rosto como o sol, suas pernas eram 
semelhantes a colunas de fogo e segurava um livro aberto na mão. Ele, então, “pousou o pé 
direito sobre o mar, o esquerdo sobre a terra [...] (Ap 10, 2). Não há dúvidas de que o autor 
objetiva associar a figura desse anjo a Francisco, que, semelhantemente, há de esmagar o mal, 
presente na Terra, com seu chagado pé esquerdo.  
A quinta cidade é Heliópolis, que “corresponde ao coraçaõ ferido de Francisco” 
(Elogio ás chagas, 1745, p. 18). Cristo, discorre o autor, como sacerdote do sol, guarda o 
coração de Francisco para oferecê-lo em sacrifício a Deus Pai. Depois da morte de Jesus, não 
houve mais sacrifícios sanguinolentos, sendo este substituído pelo sacrifício da missa, que 
representa a crucificação de Cristo de forma incruenta, “porque não verte Sangue o 
                                                          
268
 Cf. Nm 20, 1-11. 
269
 Cf. Nm 20, 22-29. 
270
 Especificamente o De ortu et obitu, cap. 26. 
271
 Especificamente Metamorfoses, cap. 9. 
158 
 
Sacramentado do Corpo de Christo” (Elogio ás chagas, 1745, p. 19). Sendo a missa sacrifício 
incruento, faltava na Igreja um “sacrifício cruento figurativo” (Elogio ás chagas, 1745, p. 19), 
o qual concretizou-se com a estigmatização de Francisco. Assim, Deus “estampou suas 
mesmas feridas no Serafico Corpo de Francisco” para que “fosse cruento Sacrificio, unico 
memorial de sua Paixaõ Santissima, vertendo Sangue o partido coraçaõ desse inflamado 
Serafim” (Elogio ás chagas, 1745, p. 19).  
Frei Xavier dos Serafins finaliza o panegírico, como era seu intento, associando as 
cinco chagas cristo-franciscanas às cinco cidades egípcias anunciadas por Isaías: estas são 
figuras das cinco chagas de Cristo, as quais, por sua vez, são sucedidas pelas chagas de 
Francisco, que recolocam as primeiras na história da salvação. Portanto, não há dúvidas de 
que o autor do panegírico utiliza a “hermenêutica seráfica” na construção do texto, seguindo a 
tendência interpretativa que vê Francisco não apenas como Alter Christus, mas também como 
o anjo do sexto selo apocalíptico. 
 
“Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, Com cinco Portas, cõ cinco Altares, o serafico 
patriarca S. Francisco com as suas cinco chagas” (1746) 
Esse impresso não apresenta autoria, apenas traz, abaixo do título, a seguinte 
informação: “A expensas tudo de seu filho da Ordem Terceira Joam Luiz de Azevedo”. 
Temos conhecimento, pois, de quem o financiara. No entanto, há um poema, antes do início 
do texto, que pode dar pistas, incertas, de seu autor: 
 
Nesta folha, que voltaste, 
Vieste, Leitor Amigo, 
De repente dar cõmigo: 
Pois já que aqui me encontraste 
Dentro do Templo, onde entraste, 
A Christo, e Francisco adora, 
E naõ sayas para fora, 
Porque eu te acompanharey 
Sempre jamais como Frey 







Ambos nos Ceos, 
Juntos com Deos. 
Amen. 
Amen (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 02). 
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O eu lírico identifica-se como Frei João de Nossa Senhora, o mesmo que escreveu 
os poemas contidos no Elogio ás chagas. Tendo o leitor virado a primeira página, ele 
convida-o a adentrar um templo sagrado para adorar a Deus e a Francisco; o leitor não estará 
sozinho, “porque eu te acompanharey”, diz o eu lírico. Seria Frei João de Nossa Senhora 
também autor do texto sermonístico apresentado após o poema? Infelizmente não é possível 
responder com precisão a tal questão por falta de dados concretos... A julgar pelo título, 
Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, Com cinco Portas, cõ cinco Altares, o serafico 
patriarca S. Francisco com as suas cinco chagas, Nelle se ouvem em cinco Pulpitos cinco 
Panegyristas filhos seus na primeira Ordem...
272
, poderíamos pensar também que cada parte 
em que se subdivide o texto fora escrita por um autor diferente, o que também não está claro. 
Porque o texto possui um estilo de escrita único para todos os “discursos” em que se 
subdivide é mais provável que tenha sido escrito por um único autor e fosse lido por 
diferentes “oradores” na festa em casa de João Luiz de Azevedo.  
À parte questões de autoria, é possível notar, já no título, a analogia que costura 
todo o texto: o templo é o próprio Francisco, que possui cinco portas e cinco altares 
correspondentes a cada uma de suas chagas. De maneira semelhante ao Elogio ás chagas, o 
texto é dividido em cinco grandes partes, possuindo também, como aquele, uma parte 
introdutória, cujo título é “Porta principal do templo”. “Creou Deos, que he tudo, de nada o 
Ceo, que he muito, e a terra, que naõ he pouco” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, 
p. 03). Assim se inicia a introdução, numa abordagem visivelmente filosófico-teológica, 
trazendo a presença de Deus como criador de tudo a partir do nada (“ex nihilo”) por meio de 
uma abordagem notavelmente tomada da Suma Teológica de São Tomás de Aquino
273
.  Céu e 
terra são templos do senhor, templo superior e templo inferior e, após Deus ter criado esses 
dois templos, erigiu, a partir do último, o homem à sua imagem e semelhança, composto de 
alma e corpo, junção de carne e espírito, porque “se naõ fora a carne seria hum Anjo” e “se 
naõ fora o espírito seria hum bruto” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 04-05). 
Além disso, o homem é caracterizado por meio de interpretações operadas com absoluta 
labilidade da similitude, o que pode ser notado no seguinte trecho, em que o autor procura 
desvendar a natureza humana: 
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[O homem] he o mayor prodigio da Divina Omnipotencia; no seu corpo ajuntou o 
Senhor as propriedades das creaturas visíveis, e no seu espirito propriedades 
Angelicas; do entendimento fez throno das sciencias; da vontade paraiso das 
virtudes, irmaõ dos Anjos. Herdeiro do Ceo, e filho adoptivo de Deos. Pelo que era 
da terra, ficou sendo homem lodo vivente; pó animado; despojo do tempo; jogo da 
fortuna; alvo de infortunios; paradeiro das enfermidades; creatura em peccado 
concebida; a vicios inclinada, condenada a morrer, e arriscada a arder eternamente 
no inferno, he animal bipede, que quando lhe falta o juizo he peyor que quedrupede, 
entra no mundo sem poder andar, e anda pelo mundo sem nunca ter descanso; tem 
mais pendor para o mal, que para o bem; mais estima os bens vãos, que os solidos; 
de todas as creaturas he a mais difficultosa de contentar, porque n’abundancia de 
tudo sempre lhe falta alguma coisa; he em todas as idades verdadeiramente infeliz, 
na primeira idade naõ se conhece a si proprio, nem ainda as vezes, quando mais 
crecido; na idade do meyo os cuidados o molestaõ, e na ultima idade os achaques o 
mataõ; que há de ser, a sua mayor fortuna he naõ ter segurança, e cada instante de 
sua vida, he hum passo para a sepultura. Tem porèm o homem huma das mayores 
felicidades, que póde haver, porque he Tẽplo do mesmo Deos, que o chegou a crear 
(Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 06). 
 
Para o autor, se por um lado o homem está ligado à Terra, porque do pó foi criado, 
e durante toda a sua vida se vê inquieto e com nada se contenta, sendo também mais inclinado 
ao mal que ao bem, por outro está diretamente ligado ao divino porque em si o próprio Deus 
fez sua morada; o homem, portanto, assim como o céu e a Terra, é templo do Senhor: “o Ceo 
Templo no alto, a Terra Templo no baixo, e o homem Tẽplo tanto no Celeste, como no 
terrestre emisferio” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 06).  
Recorrendo ao livro do Apocalipse, o autor lembra que S. João havia visto novos 
céus, nova Terra
274
 e que o apóstolo S. Paulo, na Epístola aos Efésios, havia visto um homem 
como novo
275
. Nesse quadro, em que toda a criação é renovada, o texto apresenta a seguinte 
questão: poderia Francisco ser esse “homem novo”? A resposta afirmativa é marcada pela 
agudeza na caracterização da personagem sagrada, numa mistura de exaltação e reverência ao 
santo, elementos claramente presentes no excerto a seguir: 
 
[...] Homem novo he S. Francisco. He possivel? Sim. Por emulo dos Serafins, por 
irmaõ (ainda que menor) dos Apostolos, por tesouro da pobreza por centro da 
humildade, por Martyr do amor, por livro vivo da Panitencia, por tomo segundo da 
Paixaõ de Christo, por animado transumpto da Cruz, por Crucifixo de sayal, por 
objecto do densegano, por erario do desprezo, por deposito do poder Divino, por 
officina das suas maravilhas, por dourada chaves de suas graças, por holocausto de 
pureza, por casa viva da caridade, por medicina commũa no Universo, por Cherubim 
do Paraiso, por Iriz da paz, por terror do Abismo, por espirito na Terra, e novo 
Homem. Neste Ceo novo se vè parado o Sol com cinco rayos; nesta terra nova se vè 
arder a Çarça com cinco espinhos, e neste homem novo Francisco se vè retratado 
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Christo Senhor nosso com as suas cinco Chagas. He Templo seu como Ceo; he 
Templo seu como Terra, e he Templo seu como Homem, e sempre hum novo 
Templo para Christo: novo Templo, como novo Homem, novo Templo, como nova 
Terra, e novo Templo como novo Ceo; por Ceo, por Terra, e por Homem vem a ser 
o Serafico Patriarca S. Francisco o novo Templo de Christo Senhor nosso, e as suas 
cinco Chagas saõ cinco Altares deste Templo (Templo de Nosso Senhor Jesu 
Christo, 1746, p. 06-07). 
 
Alguns atributos dados a Francisco são recorrentes nos textos produzidos entre os 
séculos XVI e XVIII; outros são menos comuns. As características angélicas, como “emulo 
dos serafins” e “querubim do paraíso”, por exemplo, fizeram fortuna desde que foram 
inaugurados por S. Boaventura na Legenda Maior. Outros são virtudes desde sempre 
atribuídas ao santo: a pobreza, a humildade, a caridade e a pureza. Há ainda a associação entre 
Francisco e Cristo por meio da cruz ou de predicados a ela relacionados: “mártir do amor”, 
“tomo segundo da paixão de Cristo”, “animado transunto da cruz” e “crucifixo de saial”. 
Podemos imaginar o espetáculo, no século XVIII, que era a leitura desse trecho, ainda mais 
pela voz do panegirista que, certamente, dava-lhe entonação e destaque merecidos. 
No seguimento do texto, o autor procura sempre correspondências entre eventos 
da vida de Cristo com os da vida de Francisco. Tal engenho analógico atribui, para cada 
chaga/altar, uma virtude específica, seleciona um evento da vida do santo relacionado a essa 
virtude e traça paralelos entre ela e a vida de Cristo. O quadro abaixo apresenta a divisão do 
texto, sendo ele particionado, após a introdução examinada, em cinco discursos panegíricos, 
cada qual dedicado a uma chaga específica. Após cada seção, numa estratégia que aparece 
também, como vimos, no Elogio ás chagas, o autor apresenta também uma décima, 
procurando desenvolver em poesia o que antes fora exposto em prosa. 
 
Altar Chaga Virtude 
1º Pé direito Humildade 
2º Pé esquerdo Castidade 
3º Mão direita Obediência 
4º Mão esquerda Mansidão 
5º Chaga do lado Caridade 
Quadro 3: Correspondências entre altares, chagas e virtudes 
 
Abordaremos sucintamente, a partir de agora, cada um desses “altares”, 
dando, obviamente, destaque aos aspectos analógicos, os quais, porém, não serão abordados 
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em sua totalidade, visto serem muitos. No entanto, daremos destaque ao “primeiro altar”, em 
questão de estilo e de analogias o mais aguda e engenhosamente construído.  
Como demonstra a tabela, o primeiro altar, relativo ao pé direito, possui 
como virtude a humildade. O autor, então, procura evento na vida de Francisco que evidencie 
essa virtude e o encontra no episódio em que o santo deita-se no chão, com a cabeça para 
cima, e pede a Frei Bernardo, seu primeiro seguidor, que coloque o pé sobre sua boca. Depois 
procura momento semelhante na vida de Cristo para traçar paralelo, o que o autor chama de 
“humilde correspondência” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 11). O evento 
encontrado é a cerimônia do lava-pés, em que Jesus lava os pés de Pedro. Apresenta-se, então, 
uma questão pertinente: como poderia Jesus ter beijado a planta do pé do apóstolo? 
Obviamente impossibilitado de encontrar referências nas Sagradas Escrituras, o autor tece 
interessantes analogias para responder a tal questão, como demonstra o seguinte excerto: 
 
Estava a agoa na bacia para lavar os pés a Pedro. Naõ he propriedade d’agoa 
manifestar encontradas as imagens? A experiencia o ensina; porque a Imagem do 
rosto daquelle, que se inclina sobre ella, a mesma o representa, voltada a cara para 
cima ao que em seu christal se contempla. Logo a Imagem do rosto de Jesu Christo 
estava em agoa da bacia, voltada para cima a cara do mesmo Filho de Deos. Logo 
pondo o seu pé direito S. Pedro sobre a agoa da bacia, punha sua mesma planta 
sobre a boca de Jesu, representada n’agoa (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 
1746, p. 11). 
 
“Não he á letra este passo mesmo”, pergunta depois o panegirista, “que succedeo 
ao Serafico Patriarcha S. Francisco?” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 12). A 
analogia está evidente: A:B = C:D, em que “A” é Jesus; “B” é Pedro; “C” é Francisco e “D” é 
Frei Bernardo. Dessa forma, o evento do lava-pés se atualiza em Francisco, encontrando nele 
e em seu primeiro discípulo uma plena (“à letra”) correspondência que almeja intensificar o 
paralelismo entre ele e Jesus.  
O autor procura evidenciar essas correspondências também explorando a cena do 
martírio do apóstolo Pedro que, segundo a tradição eclesiástica, fora crucificado de cabeça 
para baixo. Dessa maneira, pôde o apóstolo também beijar os pés de Jesus, já que, em posição 
inversa, sua boca encontrara os pés do nazareno. Francisco passara por evento análogo, 
especificamente quando o papa Nicolau V visitara seu sepulcro e lhe beijara o pé direito
276
. A 
analogia é novamente quadripartida: “A” é Jesus, “B” é Pedro, “C” é Francisco e “D” é 
Nicolau V. 
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Para finalizar esse primeiro discurso, o autor utiliza analogia que já aparecera – 
como também a visita do papa Nicolau V ao sepulcro de Francisco – no Elogio ás chagas. O 
anjo apocalíptico que segura em suas mãos um livro aberto é figura de Francisco. Antes de 
desdobrarmos os detalhes dessa analogia, é importante atentarmo-nos aos detalhes 
caracterizacionais do serafim no livro bíblico: “[...] trajava-se com uma nuvem e sobre sua 
cabeça estava o arco-íris; seu rosto era como o sol, as pernas pareciam colunas de fogo, e na 
mão segurava um livrinho aberto” (Ap 10, 1-2). Além disso, “pousou o pé direito sobre o mar, 
o esquerdo sobre a terra, e emitiu um forte grito [...] (Ap 10, 2-3)”. Após parafrasear o 
Apocalipse, o autor, num processo hermenêutico tipicamente cristão, como temos assinalado, 
procura encontrar correspondências entre os elementos caracterizadores do serafim e os de 
Francisco. Dessa forma, a nuvem que envolvia o anjo corresponde ao hábito franciscano, 
“habito com cor de nuvem”277; o livro aberto é memória da paixão de Cristo assim como o 
arco-íris é símbolo de Cristo na Cruz, “e Francisco”, argumenta o autor, “tem estampado em 
si mesmo, como em Cruz, a Christo morto, e he huma memoria viva, e aberta da paixão do 
mesmo Senhor” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 15). As águas do mar, por 
sua vez, são “figuras das soberbas humanas”278, que Francisco humilha com seu pé direito 
(lembremos que todas essa seção é dedicada à chaga do pé direito). No quadro seguinte, 
sintetizamos essas similitudes: 
 
Anjo do Apocalipse (10, 1-3) S. Francisco de Assis 
Veste-se de nuvem Tem o hábito marrom, “cor de nuvem” 
Segura um livro aberto 
É livro aberto, memória da paixão de 
Cristo 
Possui um arco-íris por coroa, retrato 
da paixão de Cristo 
É o mais perfeito retrato da Paixão de 
Cristo 
Coloca o pé direito sobre as águas do 
mar, que simbolizam as soberbas da 
Terra 
Coloca o pé direito sobre a soberba dos 
homens 
Quadro 4: Correspondências entre o anjo do Apocalipse e S. Francisco de Assis 
 
Com essas analogias, o autor pretende, evidentemente, identificar em Francisco 
características correspondentes às do anjo apocalíptico, evidenciando a interpretação do texto 
bíblico que temos por diversas vezes chamado de “hermenêutica seráfica”. Procedendo assim, 
o panegirista ressalta também “que fosse este Anjo da Ordem dos Serafins, representação 
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brilhante do Serafico Patriarcha, se conhece com clareza” (Templo de Nosso Senhor Jesu 
Christo, 1746, p. 14).  
Ao final de cada panegírico, como já afirmamos, o autor apresenta também uma 
décima em redondilha maior, procurando condensar em linguagem poética o que antes foi 
exposto detalhadamente em prosa: 
 
Pé quase da Divindade, 
Direito Altar, que o que encerra, 
He pôr a soberba em terra, 
E exaltar a Humildade: 
Se Francisco na verdade 
He o Anjo do Apocalypse 
Quando este seu pé medisse 
Humildes do mar as agoas, 
Ficaria o inferno em magoas, 
E o Ceo em prazeres. Disse (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 15-16). 
 
O poema, assim como o panegírico, identifica Francisco como o anjo 
apocalíptico: apresenta que seu pé direito é semelhante ao do próprio Deus; que ele combate a 
soberba dos homens; e que, semelhantemente a Jesus, procura a humildade. Em suma, e 
guardada as devidas proporções, podemos afirmar que o poema reproduz as mesmas imagens 
da personagem santoral utilizando-se, para isso, de uma mesma estratégia de interpretação do 
texto bíblico. Essa constatação nos leva a pensar que, como assinalamos no início dessa seção, 
talvez o autor do panegírico seja Frei João de Nossa Senhora, conhecido, em seu tempo, como 
“o poeta de Xabrégas”279. Confirmada ou não essa hipótese, é certo o desejo do poeta de testar 
seu engenho ao transpor para versos o que antes fora desenvolvido em prosa. 
Além da similitude entre prosa e poesia, há uma gravura
280
, colocada antes da 
parte introdutória, que reproduz a mesma intepretação figural do anjo do Apocalipse. Nela, 
Francisco aparece, tal qual o ser angélico, segurando um livro aberto e está a pisar o globo 
terrestre. Além disso, tem como coroa uma espécie de arco-íris, sua mão direita está levantada 
como a do anjo
281
 e em sua boca está posto um versículo do Livro de Isaías: “Haec via, 
ambulate in ea” (Is 30, 21) [“Este é o caminho, andai por ele”]. Abaixo do globo terrestre – 
que representa o domínio global dos portugueses –  estão os brasões da Ordem Franciscana e 
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de Portugal. Comparando o panegírico, o poema e esta imagem, é possível notar a mesma 
estratégia hermenêutica.  
O segundo altar, pertencente à chaga do pé esquerdo, é dedicado à castidade, 
seção do panegírico em que a similaridade com o anjo apocalíptico é aprofundada. Nessa 
parte, desdobra-se o fundamento desta “hermenêutica seráfica”. Nela, as Sagradas Escrituras, 
com destaque para o Apocalipse, são usadas como fundamento para a maioria das analogias e 
figuras construídas no Templo de Nosso Senhor Jesu Christo. A estratégia do autor é procurar 
sempre excertos bíblicos que comprovem a interpretação realizada. Se Francisco, por 
exemplo, pede a Frei Bernardo que coloque o pé sobre sua boa, deve haver algo na vida de 
Cristo, ou em outra personagem bíblica, que comprove tal comportamento porque Francisco, 
para o panegirista, seguiu perfeitamente a Cristo. Esse método de composição textual, até 
agora latente, torna-se claro nesta segunda seção, precisamente por uma declaração do próprio 
autor: “Em toda a Sagrada Escriptura se naõ faz memoria por expressaõ manifesta de pé 
esquerdo algum, senaõ somente do daquelle Anjo do Apocalypse” (Templo de Nosso Senhor 
Jesu Christo, 1746, p. 17). Ora, isso comprova que, antes de produzir o texto, o autor teria 
procurado por passagens bíblicas referentes ao pé esquerdo e só o encontrara mencionado na 
mesma passagem que lhe servira de matriz para abordar o pé direito. O panegirista destaca 
novamente, ainda que de forma implícita, que o serafim apocalíptico é figura de Francisco: 
“O Serafico Francisco he o Anjo, o seu pé esquerdo com a chaga do pé esquerdo de Christo 
he o Altar, que está mostrando na terra a virtude da Castidade á publica veneração” (Templo 
de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 17). 
Tendo feita essa introdução, o panegirista dá três exemplos narrativos colhidos da 
vida de Francisco que ressaltam a virtude da castidade. Interessa-nos, sobretudo, o último, 
principalmente para examinarmos sua estrutura narrativa. Segundo a historieta, Francisco 
teria ido pregar em terras governadas pelo imperador Frederico II, o qual ficara sabendo de 
sua fama de santidade e de homem casto. O santo de Assis, então, teria sido identificado como 
ameaça à corte porque denunciava a lascívia dela. O imperador julgara se tratar de mais um 
penitente de aparência, que cultivava às escondidas a luxúria e decidira desmascará-lo. Teria 
mandado que seus súditos o chamassem a seu palácio, alegando que o imperador nutria-lhe 
grande devoção e que, à noite, o conduzissem a um quarto onde pudesse ser observado. O 
desfecho é narrado nos seguintes termos: 
 
Mandou mais para este effeito de provar sua virtude, em que buscassem huma 
mulher livre, e desenvolta, que naquella occulta estancia o solicitasse á lascivia; 
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assim, disse, saberemos que tal he sua virtude, e se sabe triunfar sua constancia deste 
perigo. Executou se com toda a satisfaçaõ o ordenado, e pondere-se que estimaçoens 
fazia da verdade, e da virtude quem para examiná-las entrava pela porta de taõ 
abominavel culpa. Entrou pois o Santo bem alheyo da traição, e cillada, que contra 
sua Castidade estava ordida. Quando já estava para entregar-se ao somno, vio entrar 
em seu quarto a desenvolta mulher, cuja fermosura mal empregada, e leviandade 
excessiva, começaraõ a fazer crua guerra a sua incauta innocencia. Ouvio o Santo 
suas deshonestas palavras, e torpes afagos; e avizada a razam do perigo se dispôs 
com generosa ousadia para o combate. Como era tempo de rigoroso frio tinhaõ posto 
na mesma casa fogo accezo em huma chaminé, que nella havia, e sem mostrar 
turbação alguma foy Francisco, e espalhou as brazas daquelle fogo, que eraõ muitas, 
pelo lar della, despio o habito, e nù se deitou sobre as mesmas brazas. Convidou a 
deshonesta mulher para o regalo daquelle leito, em que serviaõ de colchões as cinzas 
ardendo, e de lançois as brazas queimando (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 
1746, p. 21-22). 
 
É possível imaginar o que se sucedeu: a mulher, envergonhada por seu 
comportamento, chorou seu erro e pediu perdão; Francisco, da parte de Deus, concedeu-lho. 
Aqueles que os observavam ocultamente foram tomados de grande confusão e sequer podiam 
se mover para relatar ao imperador o que tinham acabado de testemunhar.  
Recorrente nos textos hagiográficos, esse tipo de narrativa está presente na Vida 
da maioria dos santos; o demônio frequentemente aparece em forma de mulher para testar a 
fidelidade do servo de Deus à castidade. Este pode ser considerado um topos hagiográfico. No 
entanto, na presente narrativa, o evento se dá com algumas diferenças. A mulher, por 
exemplo, não é máscara do demônio; pelo contrário, tal conotação não aparece no texto. O 
mal aí possui conotação política e é representado pela figura do imperador Frederico II (1194-
1250)
282
; é ele quem deseja testar a fidelidade de Francisco porque o santo pregava contra a 
lascívia, “que he o contagio mais pernicioso das Cortes” (Templo de Nosso Senhor Jesu 
Christo, 1746, p. 21). A mulher é apenas um instrumento pelo qual procura atingir seu 
objetivo, tanto que ela reconhece seu erro e recebe o perdão desejado. Francisco é apresentado 
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como personagem miraculosa, capaz de se deitar sobre as brasas sem sofrer quaisquer 
ferimentos. Ao contrário do que sentiria qualquer “homem comum”, o santo parece desfrutar 
de tal momento, já que faz das cinzas colchão e das brasas lençol, convidando, por meio de 
uma “ironia sagrada”, a mulher pecadora para o deleite daquele “santo leito”283. 
Passemos, agora, à análise do “terceiro altar”, dedicado à chaga do pé direito. A 
estratégia narrativa continua a mesma, sendo dividida em três passos: 1) por meio de uma 
passagem das Sagradas Escrituras, justifica-se o porquê de tal virtude pertencer a tal chaga; 
2) em seguida, mostra-se, sempre por meio de uma abordagem figurativa, a relação entre o 
episódio bíblico e a vida de Francisco; 3) para finalizar, narram-se eventos da vida do santo 
comprovativos de que ele cultivara perfeitamente tal virtude. Nesse “terceiro altar”, o ponto 
de partida é o Evangelho de Lucas, precisamente a passagem que narra o aparecimento de um 
anjo a Zacarias – quando este cumpria suas obrigações sacerdotais no templo – para anunciar-
lhe que sua mulher, Isabel, daria à luz um filho. O elemento mais importante à hermenêutica 
do panegirista é o local específico onde se dá tal aparição: “Apareceu-lhe, então, o Anjo do 
Senhor, de pé, à direita do altar do incenso” (Lc 1, 11). O incenso e o anjo são interpretados 
de maneira antitética, já que este, obedecendo a Deus, desce à terra; aquele, obediente igual 
modo, sobe aos céus
284. Isso acontece, como refere o texto, “à direita do altar”. Portanto, o pé 
direito chagado torna-se, nessa hermenêutica, o símbolo por excelência da obediência.  
Concluído esse primeiro passo interpretativo, o autor passa ao segundo, 
encontrando o ponto de partida em uma passagem do Eclesiástico: “Como fazer o elogio de 
Zorobadel? Ele é como um selo na mão direita, e como Josué, filho de Josedec [...]” (Eclo 49, 
11-12)
285
. Vê-se, nesse ponto, um dos melhores exemplos para demonstrar a figurativa 
“hermenêutica por camadas”: 
 
Como este sinal era figura da Obediencia que esta se explica por sinaes, se estava na 
maõ direita de Zorobadel naõ podia deixar de pertencer tambem á maõ direita de 
Jesus, filho de Josedec, porque era este huma similhança de Jesus Filho de Deos 
vivo com Chaga na maõ direita de Francisco, figurada representação de Zorobabel: e 
assim aparecia por esta expressaõ symbolica a virtude da Obediencia da maõ direita 
de Christo para a maõ direita de Francisco, sempre por sinal na Chaga do Altar da 
maõ direita (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 28-29).  
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 O panegirista, ou texto que utiliza como fonte para esse conto, mistura elementos de duas narrativas distintas 
que possuem como núcleo a tentação de S. Francisco por uma mulher. A primeira encontra-se nas últimas 
páginas de um códice de S. Antonio di Roma, cuja transcrição consultamos em: OLIGER, Livarius. Descriptio 
codicis S. Antonii de Urbe unacum appendice textuum de S. Francisco. Archivum Franciscanum Historicum, a. 
XII, 1919, p. 321-401 (o episódio encontra-se entre as páginas 382-384). A segunda localiza-se nos Fioretti, 24. 
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 Cf. Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 28. 
285
 Na tradução do autor: “Zorobadel era o mesmo, que tinha hum quase sinal na maõ direita, e assim tambem 
Jesus filho de Josedec” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 28). 
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Podemos traçar uma espécie de “sucessão figurativa” – observe que o termo 
“figura” e seu campo semântico são recorrentes no excerto – cujo modelo primeiro é 
Zorobadel, figura de Jesus (Josué), que por sua vez é figura de Cristo. Seguindo esse sistema 
analógico, o mais natural seria dizer que, por fim, Cristo é figura de Francisco, no entanto, 
teologicamente, esse entendimento é impossível, já que Jesus é a personagem central da fé e 
jamais poderia ser interpretado como figura de qualquer personagem na história da salvação. 
O autor conhece o risco corrido e prefere afirmar que Francisco possui semelhança com 
Cristo, o que se prova pela chaga da mão direita.  
Terminado esse segundo passo, o panegirista procura apresentar pequenas 
narrativas que evidenciem a obediência de Francisco. Antes disso, porém, lembra novamente 
que o santo é figurado pelo anjo apocalíptico, o qual possui sete estrelas em sua mão direita. 
O autor, então, questiona: por que sete estrelas? Responde que cada uma delas corresponde a 
um degrau ascendente que culminará no sétimo e último, simbolizado pela obediência. Cada 
degrau é representado por uma virtude específica, conforme o seguinte esquema: 1ª estrela: 
boa vontade; 2ª estrela: simplicidade; 3ª estrela: alegria; 4ª estrela: velocidade; 5ª estrela: 
constância; 6ª estrela: humildade; e 7ª estrela: obediência. Esse esquema em degraus 
aproxinma-se da mística da acessão cujo modelo é o Itinerarium boaventuriano
286
. 
O autor explora, com detalhes, cada um desses estágios, destacando, obviamente, 
o último referente à obediência. Não analisaremos toda a linha argumentativa do autor, mas 
chamamos a atenção para o fato de o texto estar repleto de eventos da vida de Francisco, de 
trechos de seus escritos, de passagens das obras de São Bernardo de Claraval e de excertos 
das Sagradas Escrituras. Destacamos, no entanto, a conclusão do autor, que deseja ressaltar a 
obediência dentre todas as outras virtudes: “Finalmente toda a perdiçaõ do mundo foy a 
desobediencia do primeiro homem Adaõ, e do mesmo mundo a salvaçaõ toda foy a 
Obediencia do Filho de Deos, feito Homem” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 
38). 
O quarto altar é dedicado à chaga da mão esquerda, cuja virtude é a mansidão. O 
mote bíblico encontra-se no Levítico: “A parte de oleo, que está na maõ esquerda, lance-a 
sobre a cabeça do purificado” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 39)287. O autor 
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 Esse itinerário ascendente a Deus e seus desdobramentos na vida de Francisco está visivelmente presente na 
Legenda Maior. Sobre esse aspecto, veja o capítulo 3 (“O itinerarium de Boaventura: da ascese à mística”) e a 
parte “A mística boaventuriana na construção textual” (capítulo 4), presente em nossa dissertação de mestrado: 
MAERKI, Thiago. op. cit. 2013, p. 53-64; 95-101 (respectivamente).  
287
 O autor traz, à margem do texto, Lv 4, 29. No entanto, trata-se de um erro (possivelmente gralha de 
impressão), pois tal passagem encontra-se, na verdade, em Lv 14, 29: “A parte restante do azeite que está na 
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interpreta analogicamente o óleo como sendo a mansidão e a cabeça como o altar. A 
mansidão, para o autor, possui três virtudes irmãs: a docilidade, a paciência e a modéstia. O 
texto, então, destaca eventos da vida do santo para ilustrar cada uma dessas virtudes e, por 
fim, faz o mesmo com a mansidão, que merece, obviamente, lugar de destaque.  
Das inúmeras narrativas contidas nessa seção, merecem destaque as ilustrativas da 
relação do santo com as criaturas, as quais ocupam lugar de relevo na hagiografia 
sãofranciscana medieval. Não só por isso são dignas de alusão, mas também porque esse 
aspecto, geralmente, não é levado em conta pela parenética e poética do período a que temos 
dedicado este estudo. Como temos visto, a estigmatização, paixão e sofrimento do Poverello 
comumente estão sempre em evidência.  
Presença marcante na literatura portuguesa do século XX
288
, o milagre do lobo de 
Gúbio, por exemplo, parece não ter merecido mais do que algumas páginas nos textos em 
prosa entre os séculos XVI e XVIII. No entanto, o evento ocupa o centro das atenções no 
“quarto altar” do Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, sendo recuperado por duas pequenas 
narrativas. Transcrevemo-las a seguir: 
 
Nas montanhas do Monte Alverne havia um celebre, e descarado ladraõ, cuja fama 
era o escandalo, e o terror das terras circunvizinhas pelos roubos, e crueldades, que 
tinha obrado. O seu nome era Lobo, sendo homem. Sahio o Santo a domar as furias 
daquella humana fera, armado sómente da sua mansidaõ; foraõ taõ efficazes as 
palavras, que com esta lhe deo, que desarmaraõ o seu furor. Tocado do desengano 
pedio o Habito, com propositos de emendar com o exemplo os damnos, que havia 
occasionado com seus escandalosos procedimentos (Templo de Nosso Senhor Jesu 
Christo, 1746, p. 45). 
 
A segunda narrativa encontra-se na sequência da anterior: 
 
                                                                                                                                                                                     
palma da sua mão, coloca-la-á na cabeça daquele que se purifica [...]”. Apesar de a tradução da Bíblia de 
Jerusalém não fazer referência à “mão esquerda”, o termo encontra-se na Vulgata, versão utilizada pelo autor. 
288
 Como exemplos, podemos apontar o soneto “Homo homini lupus”, de Júlio Brandão; o ensaio “S. Francisco e 
o Lobo”, de Henrique Lopes de Mendonça; o soneto “S. Francisco de Assis e o lobo”, de Maria de Carvalho; o 
poema “Como hoje falaria o lobo de Gubbio”, de Teresa Leitão de Barros (todos presentes no volume CAPELA, 
Joaquim; CORREIA, Joaquim Alves; CORREIA, Manuel Alves (Orgs.). Em louvor de São Francisco. A 
literatura Portuguesa 1926-1927. Braga: Tipografia do boletim mensal, 1977, p. 45-46; p. 79-80; p. 127-128; p. 
131-132 - respectivamente); o poema “O lobo carecido”, de António Osório e o ensaio “O lobo de Gúbio”, de 
Mário Martins (ambos presentes em PEREIRA, Adelino (Org.). Francisco de Assis 1182-1982. Testemunhos 
contemporâneos das Letras Portuguesas. (Coleção Biblioteca de autores portugueses). Lisboa: Imprensa 
Nacional-Casa da Moeda, 1982, p. 323-329 – respectivamente); o poema “O lobo”, de Affonso Lopes-Vieira 
(em VIEIRA, Affonso Lopes. “Amôres de Francisco de Assis”. In: O pão e as rosas. Lisboa: Livraria Ferreira, 
1908, p. 143-144); e, do mesmo autor, o poema “O lobo de S. Francisco de Assis” (em: VIEIRA, Afonso Lopes. 
Animais nossos amigos. Versos de Afonso Lopes Vieira e ilustrações de Maria de Lourdes. Lisboa: Tipografia 
Portugal, 1931, p. 35-38). 
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Mayor prodigio fez a sua mansidaõ em outro lobo real, e verdadeiramente 
ferocissimo; era hum de quem se queixavaõ os Cidadaons de Eugubio pelos graves 
damnos, que tinhaõ recebido [...]. Ouvio o Santo a queixa, e tratou de lhe pôr 
remedio, sahindo a campo em busca do lobo. Achou-o, e como que fora capaz de 
razaõ, e disciplina, reprehendeo mansamente sua furiosa crueldade, e lhe mandou 
que viesse com elle á Cidade, que o queria compor com seus moradores (Templo de 
Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 46).  
 
O desfecho narra que, em praça pública, repleta de pessoas do povoado de Gúbio, 
Francisco profere um sermão, alertando-as de que, se daquele dia em diante reconhecessem 
seus pecados e fizessem penitência, a ira do lobo converter-se-ia em mansidão. Para isso, 
aquela gente devia separar diariamente uma porção de comida ao animal para que não 
morresse de fome. Prometeram-lhe proceder dessa maneira e o lobo passou a estar no meio 
deles como um cão doméstico. 
Encontram-se no âmago dessas narrativas duas distintas tradições textuais. Uma, 
mais antiga, indica justamente que o lobo domesticado por Francisco teria sido uma pessoa 
real. De acordo com Rodger Payne, um bandido “apelidado de ‘lobo’ (lupus) devido à sua 
natureza feroz” (2009, p. 69)289. Por outro lado, a tradição que interpreta o lobo como animal 
– praticamente única versão conhecida pela literatura posterior ao século XX – teria sido, por 
sua vez, uma espécie de hermenêutica alegórica da tradição anterior. 
Rastreando a origem do evento na tradição franciscana, Payne nota que Tomás de 
Celano e S. Boaventura não fazem alusão ao episódio
290
. A primeira referência ao lobo, 
segundo o autor, encontra-se em dois versos da Legenda Sancti Francisci Versificata, 
atribuída a Henrique de Abranches: “Unus praecipue lupus ipso fertur agente / Factus 
mansuetus villaeque reconciliatus” [“Um lobo em particular, dizem, muito ativo / Tornou-se 
manso e reconciliado com o povoado”] (Appendix II, Liber IX, XXVI, 42 – tradução 
nossa)
291
. Meio século depois, o tema volta a aparecer na crônica do Mosteiro de São 
Verecondo, segundo a qual, após a recepção dos estigmas, Francisco teria passado, montado 
em um jumento, por uma vila e teria sido alertado por um agricultor a ter cuidado com os 
lobos
292. Outra versão, do final do século XIV, de Bartolomeu de Pisa, sustenta que o “lobo” 
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 Apresentamos aqui apenas as informações elementares dessas duas tradições textuais. Para mais detalhes, 
veja o trabalho citado: PAYNE, Rodger M. The wolf in the forest: St. Francis and the italian eremitical tradition. 
In: HO, Cynthia; MULVANEY, Beth A.; DOWNEY, John K. (Edts.). Fiding Saint Francis in literature and art. 
New York: Palgrave Macmillan, 2009, p. 63-77. 
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 Cf. PAYNE, Rodger M. op. cit., 2009, p. 69. 
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 Utilizamos a seguinte edição: ABRINCENSIS, Henricus. “Legenda Sancti Francisci Versificata”. In: 
MENESTÒ, E; BRUFANI, S. (Dir.), et alli. Fontes Franciscani. Assisi: Edizioni Porziuncola, 1995, p. 1131-
1242. Os versos citados encontram-se na página 1242. 
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 Cf. PAYNE, Rodger M. op. cit., 2009, p. 69. 
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se tratava, como referimos há pouco, de um bandido apelidado de “lobo”293. Somente no 
anônimo Actus Beati Francisci et Sociorum Eius
294
 e em sua versão italiana I fioretti di San 
Francesco
295




Parece que estamos diante de um desenvolvimento narrativo que se prolonga no 
tempo, desdobra-se, absorve informações e se desfaz de outras até se tornar uma lenda, com 
notáveis características de parábola. Apesar disso, alguns estudiosos, como Johannes 
Jörgensen, seguindo a chave hermenêutica verificada em Bartolomeu de Pisa, têm oferecido 
uma “interpretação mais racionalista do conto” (PAYNE, 2009, p. 70). Segundo Payne, 
Jörgensen vê por detrás da história as intermitentes guerras entre as pequenas cidades-estados 
da Itália e sugere que o lobo representa alegoricamente um poderoso senhor feudal
297
. Como 
ainda sinaliza Payne, outros estudiosos contemporâneos, como Edward Armstrong e David 
Salter, rejeitam essa “interpretação racionalista”, sugerindo que a narrativa deve ser lida como 
a liam os cristãos da Idade Média, ou seja, como um milagre, ou, em suas palavras, “como 
evidência do poder sobrenatural sobre o natural” (PAYNE, 2009, p. 70). Defendemos, no 
entanto, que as duas leituras são possíveis e importantes, já que não se excluem: procurar 
entender como esses contos eram lidos na Idade Média – e por extensão na Idade Moderna – 
não significa que a narrativa tenha um viés político, como sugere Jörgensen. Não podemos 
negar, no entanto, que a domesticação de animais é recorrente na memória hagiográfica, 
tornando-se um lugar comum nas Vidas de santos. Dessa maneira, poderia tratar-se somente 
de mais um caso que, seguindo um código ou modelo poético, o empregara na construção da 
personagem santoral. 
Debates à parte, podemos notar que o panegirista conhece as duas tradições e as 
apresenta em duas narrativas distintas. Sua intenção parece não ser confrontá-las ou indicar 
que uma constitui-se desdobramento da outra, mas apresentá-las como autônomas, como dois 
milagres distintos realizados por Francisco. No primeiro conto, o lobo é homem real, ladrão, 
“fera humana” domada pelo santo, que se arrepende de seus erros e recebe o hábito da Ordem 
dos Frades Menores. A segunda narrativa apresenta um “lobo real”, que, segundo os Fioretti, 
atacava o gado e destruía a plantação, causando grande prejuízo aos moradores do povoado de 
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 Ibidem, p. 69. 
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 Cf. “Actus beati Francisci et sociorum ejus”. In: SABATIER, Paul (Ed.). Collection d’études et de documents 
sur l’historie religieuse et littéraire du Moyen age (Tomo IV). Paris: Librairie Fischbacher, 1902. A narrativa do 
episódio do lobo de Gúbio encontra-se no capítulo 23, entre as páginas 77-81. 
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 Cf. I Fioretti, 21. 
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 Cf. PAYNE, Rodger M. op. cit., 2009, p. 69. 
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 Ibidem, p. 70. 
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Gúbio. O objetivo do autor, nas duas narrativas, é ressaltar a mansidão de Francisco, presente 
em sua chaga da mão esquerda, afirmando que ambos os milagres foram executados por meio 
dessa virtude. É importante notar que, já na Legenda Versificata, o termo mansuetus [manso] 
está presente, e se afirma que o lobo, ativo e destruidor, teria se tornado “manso”. O vocábulo 
persiste em outros textos, como demonstra o citado Actus Beati Francisci, dado perceptível 
pelo título dado ao capítulo em que se narra o evento: “De lupo ferocissimo per Sanctum 
Franciscum reducto ad magnam mansuetudinem” [“Do ferocíssimo lobo que foi reduzido à 
maior mansidão por São Francisco” (Actus, 23 – tradução nossa).  
A quinta e última seção do Templo de Nosso Senhor Jesu Christo é dedicada à 
quinta chaga, a do lado, que constitui o quinto altar do templo que é Francisco de Assis. Esse 
altar é dedicado à caridade e, por isso, é o lugar central e mais importante desse “templo 
seráfico”. A passagem bíblica que serve de mote ao autor é colhida do Cântico dos Cânticos: 
“O rei Salomão / fez para si uma liteira / com madeira de líbano, / colunas de prata, / encosto 
de ouro / e assento de púrpura, forrada de ébano por dentro” (Ct 3, 9-10). Essa liteira, ou seja, 
esse trono, segundo o panegirista, fora altar perfeito porque construído com os melhores 
materiais. Tal altar, portanto, é figura do maior altar que existiria sobre a face da terra, a 
chaga do lado de Cristo, impressa também no lado de Francisco
298
. Por ser este o altar maior 
só poderia ser símbolo da caridade, que é, entre todas, a maior virtude
299
. 
Construída a introdução, o autor procura fundamento bíblico para uma 
hermenêutica figural. Afirma que “o nosso S. Antonio chamou á Chaga do lado de Christo, 
Cidade do Sol” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 53), porque assim como o sol 
nasce para todos, a caridade não faz acepção de pessoas. Apesar de Francisco ser fonte 
pequena de Cristo, “servio sua mesma pequenez de escada maravilhosa para alcançar a 
grandeza de se ver em Sol convertida, e em Caridade transformada” (Templo de Nosso Senhor 
Jesu Christo, 1746, p. 53). O panegirista, então, encontra evento prefigurativo dessa pequenez 
no Livro de Ester
300
, que ele parafraseia nos seguintes termos: 
 
[Mardoqueu] vio pois huma clara, e pequena fonte, crescendo montanha de cristal 
subio á esfera do Sol, e a converter em seus rayos [...]. Quem será esta pigméa das 
fontes, taõ menor entre todas, que fundada em sua mesma pequenez se transformou 
toda em diafano metamorfose em Sol rutilante? A letra he Esther, como consta do 
mesmo texto. Porèm no sentido mystico affirma Henrique de Urimaria, que he o 
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 Cf. Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 53. 
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 Elegendo a caridade como representativa do último e maior altar, o panegirista certamente tem como modelo 
a concepção do apóstolo Paulo, para quem esta virtude merece lugar de destaque: “Agora, portanto, permanecem 
fé, esperança, caridade, estas três coisas. A maior delas, porém, é a caridade” (1 Cor 13, 13). 
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 Cf. Est 10, 3a-3d. 
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pequeno humilde, Grande da Igreja, o nosso Serafico Padre S. Francisco (Templo de 
Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 53-54). 
 
É possível apreender do excerto dois modelos hermenêuticos, um denominado “à 
letra” e outro chamado de “sentido místico”. A passagem do livro sagrado, portanto, pode ser 
entendida simultaneamente por meio dessas duas chaves interpretativas. Desse modo, a 
“pequena fonte” pode ser decodificada como símbolo de Ester e também, de forma místico-
alegórica, como símbolo de Francisco. Ester, como fica subentendido, é figura de Francisco, 
ambos simbolizados pela mesma pequena fonte que se metamorfoseia e se transforma em sol 
cintilante. 
Após citar vários eventos da vida de Francisco e trechos de escritos atribuídos ao 
santo, comprovadores da grande caridade que teve em vida – principalmente narrando o 
cuidado para com os leprosos e como, com grande caridade, cuidava das feridas deles – cabe 
ao panegirista fechar a porta deste “templo” e encerrar o discurso: “Já que assim querem, eu 
que abri a porta principal do Templo, agora que os acho dentro de taõ boa vontade, com a 
mesma, mesmo por dentro fecho a porta” (Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, 1746, p. 68-
69). 
 
“Rego Serafico, cuja principal corrente he uma oraçaõ panegyrica das chagas de S. 
Francisco” (1747), de Antonio de Andrade Rego 
 
O impresso de 1747 intitulado Rego Serafico, cuja principal corrente he uma 
oraçaõ panegyrica das chagas de S. Francisco
301
 contém, como indica o título, uma Oraçaõ 
panegyrica (às chagas de S. Francisco – p. 07-15), que não apresenta autoria expressa, mas a 
qual conhecemos no seguimento dos outros textos: um em prosa, dividido em cinco partes, 
intitulado Correntes maravilhozas, que se unem á corrente de oraçaõ do Rego Serafico (p. 
15-27), que não traz indicação de autoria; um Padre Nosso (p. 27-30), glosado e composto em 
versos, cujo autor é Frei João de Nossa Senhora; e três textos em louvor a Antonio de 
Andrade Rego – todos de autoria de Jonas Ferrás de Monhôas –, um Epigramma (p. 31), em 
latim, uma Decima Latina (p. 32) e uma composição poética intitulada Rego em louvor do 
senhor Antonio de Andrade Rego, orando das chagas santissimas de S. Francisco (p. 33-37). 
Portanto, por meio desse último texto, conhecemos o autor da Oração panegírica antes citada. 
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 Rego Serafico, cuja principal corrente he uma oraçaõ panegyrica das chagas de S. Francisco (...). Por Joam 
Luiz de Azevedo (...). Lisboa: Na Officin. De Francisco da silva, 1747. 
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Na sequência, o impresso traz ainda três textos sem indicação de autoria, mas que talvez 
possam ser atribuídos a Frei João de Nossa Senhora: uma composição poética, de quatorze 
versos, intitulada Demonstraçaõ final nesta quatorzena (p. 38); um texto em prosa, Agoas 
perdidas, achadas perto do Rego Serafico (p. 39-40), que narra castigos sofridos por pessoas 
que não guardaram o dia de festa a S. Francisco; e, por último, um Soneto (p. 40), que possui 
como tema central as chagas do mesmo santo. Acreditamos que os poemas sejam de Frei João 
de Nossa Senhora porque o primeiro destina-se a louvar os outros dois autores presentes na 
miscelânea – Antonio de Andrade Rego e Jonas Ferrás de Monhôas – e o financiador dos 
encontros – João Luiz de Azevedo –, sendo o frade, portanto, o único que poderia tê-lo 
composto, já que seu nome não aparece no poema laudatório
302
. Além disso, o último texto da 
miscelânea é um soneto, e sabemos que Frei João era conhecido, como referimos há pouco, 
como “o poeta de Xabrégas”, alcunha que reconhecia sua engenhosidade na arte dos versos. 
Sobre as Agoas perdidas, desconhecemos-lhe a autoria. Com exceção do referido soneto às 
chagas – que será examinado no capítulo dedicado aos textos em versos – analisaremos, a 
partir de agora, os demais textos acerca de S. Francisco que constam deste impresso.  
 
“Oração panegyrica” [às chagas de S. Francisco] 
 
Esse panegírico torna-se forte comprovativo do que temos afirmado ao longo 
deste trabalho, ou seja, que a construção hagiográfica sãofranciscana na cultura letrada 
portuguesa da Idade Moderna é constituída, toda ela, por analogias e, especificamente, por 
aquele tipo de exegese que Auerbach chamou de figura, termo este que aparece em dois 
momentos específicos do presente texto. O autor afirma que Davi escolhera cinco pedras para 
derrubar Golias, e que elas “foraõ figura expressa das cinco Chagas, que Christo Senhor 
Nosso deo ao nosso Padre S. Francisco” (Oração panegyrica, p. 8 – grifo nosso). Essa figura 
forma-se por meio de uma analogia matemática do tipo A:B = A:C, em que “A” é Davi, “B” é 
Cristo e “C” é Francisco. Desse modo, as cinco pedras de Davi são figura tanto das feridas de 
Jesus, quanto das chagas recebidas por Francisco. Como autoritas, o autor cita Santo 
Agostinho, para quem as pedras davídicas já constituíam figura de Cristo
303
. A seguir, 
                                                          
302
 Segue o soneto: “He rego de três pessoas, / Rego, Azevedo, e Monhôas; / Corre abayxo para o pégo / Antonio 
de Andrade Rego: //Anda acima sem ter medo, / Joaõ Luiz de Azevedo; / Passea nas margens boas / Jonas Ferrás 
de Monhôas: // Formem logo as agoas Coroas, / Mostrando em liquido enredo / Tres laureados no emprego, // 
Jonas Ferrás de Monhôas, / Joaõ Luiz de Azevedo, / Antonio de Andrade Rego”. 
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 “Quinque David lapides contra Gigantem, quinque Christi plagas figurabant” (Oraçaõ panegyrica, 1747, p. 
08) [“As cinco pedras de Davi contra o Gigante figuravam as cinco feridas de Cristo” – tradução nossa]. 
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Francisco é relacionado a Davi por meio de cinco analogias: 1 – Davi escolheu cinco pedras 
limpíssimas e polidas; características atribuídas pelo autor às cinco chagas de Francisco; 2 – 
Apesar de Davi escolher cinco pedras, utilizou somente uma para derrubar o gigante; a 
Francisco bastava apenas uma de suas chagas para redimir o mundo todo; 3 – Davi esteve no 
campo de batalha por 40 dias; mesmo tempo que permaneceu Francisco no Monte Alverne 
antes de receber as cinco chagas. Na quarta e quinta analogias, encontramos algo singular: o 
próprio discurso do autor teria sido prefigurado por Davi: 
 
David para derrubar o Gigante arrancou as pedras de um rio: Elegit quinque 
limpidissimos lapides de torrente. Os discursos sobre essas cinco pedras, ou cinco 
Chagas, saõ correntes de hum limitado Rego, que pelo privilegio de Academico Real 
da Historia Portugueza os expõem, lendo pelo papel. 
David elegeo as cinco pedras para pelejar em o Vale Teberinto, junto dos Exercitos 
de Saul, e Goliad. As cinco chagas, ou pedras, impressas em nosso Padre S. 
Francisco, se festejaõ hoje nesta Caza do Senhor Védor Geral da Corte [...] (Oração 
panegyrica, 1747, p. 09). 
 
Há, no primeiro parágrafo, uma analogia entre o rio donde Davi retirou as cinco 
pedras e o autor do discurso (Antonio de Andrade Rego), que se considera, segundo suas 
próprias palavras, limitado. Portanto, dentro da arquitetura analógica do texto, o rio bíblico é 
figura do próprio autor, cujo sobrenome é “Rego”; da mesma maneira que Davi retira as cinco 
pedras de um rio, o autor retira de si o discurso que profere. Essa é a quarta analogia. No 
segundo parágrafo a associação é mais facilmente notada: o Vale Teberinto prefigura a casa 
de João Luiz de Azevedo, lugar onde, como já assinalamos, o discurso é proferido. Essa é a 
quinta analogia. 
No seguimento do discurso, Antonio de Andrade Rego, como ele próprio revela, 
procura justificar por que essa festa em louvor às chagas de São Francisco é celebrada na casa 
de Azevedo
304
. Para isso, lança mão de cinco analogias, cada qual representando cinco festas 
em louvor das chagas. A primeira festa, que o autor diz ser “figura das cinco chagas” 
recebidas por Francisco
305
 – o termo “figura” volta a aparecer explicitamente – ocorreu 
quando da vitoriosa batalha de Josué contra os Gabeonitas. Para esclarecer a relação entre 
esse evento bíblico e as chagas de Cristo, Rego recorre a João Marques e sua obra 
Governador Cristão, segundo o qual, no escudo de Josué estavam gravadas as cinco chagas 
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 “Acõmodando-me pois nesta breve practica á Caza, ao lugar, e ao dia, em hum unico discurso mostrarey, que 
com muita propriedade se faz esta festa das cinco Chagas do nosso Padre S. Francisco, em Caza do Senhor 
Védor Geral da Corte, neste Bairro das Escholas Geraes em o dia dezasette de Setembro” (Oração panegyrica, 
1747, p. 9).  
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 Cf. Oração panegyrica, 1747, p. 10. 
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de Cristo. O autor conclui afirmando que “foy taõ festiva essa victoria, que em seu obsequio 
parou o Sol” (Oração panegyrica, 1747, p. 10). A segunda festa acontecera justamente após a 
vitória de David, quando este derrotara o gigante Golias utilizando uma das cinco pedras que 
carregava nos bolsos. “E foy taõ grande a festa, e excessivo o contentamento”, escreve o 
autor, “que se naõ ouviaõ pelas ruas mais que cantigas de mulheres” (Oração panegyrica, 
1747, p. 10). A terceira festa, a maior de todas, acontecera no Calvário, quando Jesus fora 
crucificado, redimindo a humanidade. “Como em campo de Batalha”, salienta o autor, 
“venceo Christo Senhor Nosso ao demonio, e a todos os Reys do mundo” (Oração 
panegyrica, 1747, p. 10). A quarta festa possui estrita ligação com Portugal, já que se 
concretizara no dia em que Cristo crucificado aparecera a Dom Afonso Henriques (1109-
1185). O excerto merece ser transcrito em sua totalidade: 
 
He muito proprio de Christo Senhor Nosso dar as suas cinco Chagas entre marciaes 
conflictos. Estava o nosso Rey, o Senhor Dom Affonso Henriquez, em o campo de 
Ourique com seu Exercito para vencer cinco Reys Mouros, sem mais armas do que 
as espadas, e lanças; porque em aquelle tempo so valiaõ as forças, e braços de 
homens valorosos, e naõ os artificios de peças de artilharia, murteiros, bombas, 
granadas, polvoras, enxofres, salitres, e outros instrumentos bellicos, que inculcaõ a 
fraqueza, que inventou aquelles artificios, que corroboraõ a sua debilidade. 
Appareceo Christo Senhor Nosso, em forma vizivel, Crucificado, a este ditosissimo 
Rey, com licença dos Castelhanos, e lhe deo por Armas para este Reyno as suas 
cinco Chagas, primeiro que as imprimisse em nosso Padre S. Francisco; porque 
Christo Senhor Nosso deo as suas cinco Chagas por Armas ao Senhor Rey Dom 
Affonso Henriquez em o primeiro de Novembro de 1152, e as cinco Chagas as 
imprimio em nosso Padre S. Francisco em 14. de Settembro de 1226., settenta e 
dous annos depois, no dia da Exaltaçaõ da Cruz; para que com esta impressaõ das 
Chagas tivesse a Cruz segunda Exaltaçaõ (Oração panegyrica, 1747, p. 11). 
 
Não há dúvidas de que o autor deseja realçar o aspecto analógico do aparecimento 
de Cristo crucificado a Dom Afonso Henriques; este evento é figura da aparição do serafim 
chagado no monte Alverne, quando, segundo a tradição, S. Francisco teria recebido os 
estigmas. O texto ressalta que Cristo havia aparecido ao rei português antes de se mostrar a S. 
Francisco, indicando, inclusive, datas precisas para tais acontecimentos
306
. Que objetivo, 
então, teria tido o autor senão evidenciar o aspecto figural de D. Afonso Henriques na história 
da salvação? Além disso, nota-se que, no interno de um evento prefigurativo, há outro evento 
prefigurativo, ou seja, a festa celebrada após a vitória do futuro rei português é figura de outra 
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 O autor, no entanto, efetua um erro de cálculo ao dizer que a aparição de Cristo a S. Francisco teria ocorrido 
setenta e dois anos após a aparição a D. Afonso Henriques. Pelas datas que o próprio autor apresenta – 
respectivamente 14 de setembro de 1226 e 1 de novembro de 1152 – a aparição no monte Alverne teria ocorrido 
74 anos após a batalha de Ourique, na qual, segundo a tradição, Cristo teria aparecido ao rei português. 
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festa que ocorreria no futuro ao mesmo tempo que a aparição de Cristo crucificado no campo 
de Ourique é figura da aparição do serafim chagado a S. Francisco.  
A quinta festa, e última, evidencia a engenhosidade do autor em correlacionar 
eventos de diferentes épocas nesse jogo agudamente figurativo. Diferentemente das festas 
anteriores, que foram celebradas logo após as vitórias de seus protagonistas – respectivamente 
Josué, Davi, Cristo e D. Afonso Henriques – essa festa não fora celebrada logo após a 
recepção dos estigmas por S. Francisco, como os leitores – e os ouvintes, naquele dia – 
podiam presumir. Antonio de Andrade Rego “quebra” a expectativa de seus interlocutores ao 
afirmar que, apesar do fato ter ocorrido há muito tempo, na Itália, a comemoração realizava-se 
naquele dia, na casa de João Luiz de Azevedo, na festa em louvor às chagas de S. Francisco. 
Mas, por que, diferentemente das outras festas, esta se celebrava tanto tempo depois? Não 
podemos nos esquecer de que cada festa, ao mesmo tempo que é figura da festa seguinte, 
também representa uma chaga de Cristo e, para dar legitimidade e decoro ao seu discurso, o 
autor explica que “Deo Christo Senhor Nosso a nosso Padre S. Francisco as duas chagas das 
mãos, as duas dos pes, e para haver a quinta chaga de seu Santissimo lado, foy necessario que 
hũ Soldado a abrisse” (Oração panegyrica, 1747, p. 12). Assim, da mesma forma que a chaga 
do peito foi ocasionada após as outras, a última festa celebrou-se após a “vitória” de S. 
Francisco. Outro aspecto que justifica tal analogia, formando, na verdade, outra analogia, é o 
vocabulário bélico empregado pelo autor ao longo da descrição das cinco festas; todos os 
protagonistas venceram batalhas, sejam elas corporais ou espirituais: Josué venceu os 
Gabeonitas; Davi o gigante Golias; Cristo venceu o demônio como em campo de Batalha
307
; 
D. Afonso Henriques os mouros; e S. Francisco teria recebido os estigmas pela intercessão do 
arcanjo S. Miguel, que, segundo o autor, ocupara o posto de alferes na Milícia Celeste
308
. Ora, 
analogicamente, seria decoroso que a festa em louvor às chagas do santo fosse celebrada 
justamente na casa de João Luiz de Azevedo, intendente geral do exército. 
Ainda procurando justificar o lugar de celebração da festa, o autor utiliza outra 
analogia: da mesma forma que o profeta Ezequiel vira Cristo na cruz como que assentado em 
uma cadeira, a festa ocorria no Bairro das Escolas Gerais, exatamente onde ficava a 
Universidade de Coimbra antes que o rei D. Dinis a transferisse para aquela cidade, 
instituição que abrigava as cadeiras da Sagrada Teologia, dos Sagrados Cânones, das Leis 
Civis, da Medicina, da Matemática e da Filosofia. Assim, “na Cadeira da Cruz em o Calvario 
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ensinou Christo Senhor Nosso, como em Escholas Geraes, todas as sciencias” (Oração 
panegyrica, 1747, p.13).  
Justificado o lugar, Antonio de Andrade Rego procura justificar também a data. 
Se até então as analogias e figuras foram construídas a partir do próprio imaginário cristão, o 
autor, curiosamente, relaciona eventos pagãos aos do Cristianismo, ao que ele próprio chama 
de “cristianização dos costumes bárbaros”: 
 
Ultimamente he proprio este dia, de 17. de Settembro, para se festejarem as Chagas 
de nosso Padre S. Francisco; porque neste dia costumavaõ os antigos fazer festas ás 
fementidas deidades de Hercules, e Marte, apparecendo todos os festeiros cheyos de 
chagas. Este barbaro costume se Christianiza hoje em nós, tendo todos esculpidas 
em nossos coraçoens as cinco Chagas de nosso Padre S. Francisco [...] (Oração 
panegyrica, 1747, p. 13). 
 
Há, como podemos notar, analogia entre os costumes pagãos e cristãos e o 
argumento do autor é arquitetado, obviamente, por meio de aproximações analógicas. A festa 
em louvor a Hércules e Marte eram, antigamente, aos pagãos, aquilo que a festa em louvor às 
chagas de S. Francisco é, no tempo do autor do panegírico, aos cristãos; da mesma forma que 
os festeiros bárbaros apareciam cheios de chagas, é concedida aos devotos do santo uma 
espécie de “chaga espiritual”, “esculpidas em seus corações”. O autor continua utilizando a 
mesma estratégia analógica: relaciona a festa a S. Francisco àquele dia, celebrado também em 
17 de setembro, em Roma, chamado “Triunfal”, em comemoração à vitória de Teodósio 
Magno sobre o tirano Eugênio; relaciona-a também às festas do Quinquênio que eram 
celebradas em Roma no templo de Minerva, deusa da sabedoria, da mesma forma que o bairro 
de Escolas Gerais abrigava, antigamente, a Universidade de Coimbra, também lugar de 
sabedoria. 
Em seguida, o autor utiliza um interessante quiasmo: 
 
Fingiraõ os antigos que as pedras que Cation, e Pirra botavaõ para traz, se convertião 
em homens; e que os homens, que olhavaõ para a Medusa se convertiaõ em pedras: 
espero que o que antigamente foy fabula, seja hoje verdade pura, e que se há 
coraçoens empedernidos, olhem para aquellas cinco pedras, ou Chagas de nosso 
Padre S. Francisco, e se converteraõ em homens brandos [...] (Oração panegyrica, 
1747, p. 15). 
 
Estamos diante de uma construção associativa que poderíamos chamar de 
“analogia antitética” ou “analogia inversa”. Percebemos que aquilo que na mitologia é uma 
condenação, na tradição cristã converte-se justamente no seu contrário. Na mitologia, tornar-
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se pedra é castigo; na tradição cristã, olhar para a pedra – que representa, no interno do “jogo 
textual”, as chagas de S. Francisco em analogia com as cinco pedras davídicas; estas, 
paralelamente, como vimos, figuras daquelas – é o que liberta, transformando os corações 
petrificados – ou “empedernidos”, como prefere o autor – em algo brando.  
Para finalizar a “Oração Panegyrica”, Andrade Rego recorre ao símile inicial de 
seu discurso; Francisco, como um novo Davi – e ainda mais grandioso que este – derrubará, 
com cada uma de suas chagas, ou “pedras”, os cinco tipos de gigantes: os gigantes da soberba; 
os da inveja; os da luxúria; os da avareza; e os da murmuração (Oração panegyrica, 1747, p. 
15). 
 
“Correntes maravilhosas que se unem á corrente de Oraçaõ do Rego Serafico” 
 
Como referimos anteriormente, no mesmo impresso consta um texto intitulado 
“Correntes maravilhosas que se unem á corrente de Oraçaõ do Rego Serafico”. 
Referentemente ao caráter alegórico do texto, este pode ser notado já em seu título, que 
simbolizam águas a correr junto da “Oraçaõ Panagyrica”, o grande rio deste “rego seráfico”. 
Trata-se de texto de natureza distinta do anterior, já que pretende narrar cinco milagres 
relacionados aos estigmas de S. Francisco divididos alegoricamente em cinco águas (cinco 
partes). Todas elas podem ser classificadas como exempla, pequeno texto de cariz pedagógico 
destinado à instrução catequética e amplamente utilizado pelos relatos hagiográficos na Idade 
Média
309
. A parte final das hagiografias medievais era, mormente, o lugar reservado para 
essas pequenas narrativas, as quais apresentavam os milagres do santo, ocorridos, geralmente, 
após a morte dele. A maioria das hagiografias sãofranciscana primitivas procurou seguir esse 
modelo, sendo Tomás de Celano o primeiro a empregar tal estratégia, tanto na Prima Vita 
(1229), quanto no Memoriale in desiderio animae (1250), geralmente atrelado à Secunda Vita 
(1246-1247). Desconhecida até pouco tempo e escrita pelo mesmo Celano entre 1232 e 1239, 
a Vida de S. Francisco presente no manuscrito NAL 3245 da Bibliothèque nationale de 
France, e divulgada por Jacques Dalarun em 2015, segue a mesma tendência
310
. S. 
Boaventura, na Legenda Maior, utiliza a mesma estratégia, transcrevendo muitos milagres 
narrados por Celano no Memoriale. As três primeiras “Agoas” emulam narrativas 
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 Cf. FRANCO JÚNIOR, Hilário. “Apresentação”. In: VARAZZE, Jacopo de. Legenda Áurea: vidas de santos. 
Tradução do latim, apresentação, notas e seleção iconográfica de Hilario Franco Júnior. São Paulo: Companhia 
das Letras, 2011, p. 14. 
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 Cf. CELANO, Tommaso da. La vita ritrovata del beatíssimo Francesco: la legenda sconosciuta di Tommaso 
da Celano. Jacques Dararun; traduzione di Filippo Sedda. Milano: Edizioni Biblioteca Francescana, 2015. 
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apresentadas pelo Doctor Seraphicus na Legenda Maior. Não nos deteremos 
pormenorizadamente na análise de cada uma delas – o que faremos somente com as duas 
últimas – mas não poderíamos deixar de, ao menos, resumi-las.     
As “Primeyras Agoas” narram que um religioso enfermo entrara em uma igreja 
para rezar e aí teria visto uma imagem de S. Francisco com as cinco chagas. O frade 
espantara-se por “ver cousa taõ estranha, e impropria para a imagem de hum Santo” 
(Correntes maravilhozas, 1747, p. 15). Por causa de sua incredulidade, teria sentido 
repentinamente uma dor na mão esquerda, que ficou chagada como castigo divino. Os 
médicos não conseguiam curá-lo, o que aconteceu somente após seu arrependimento. As 
“Segundas Agoas” discorrem sobre a dúvida de uma matrona que possuia uma pintura de S. 
Francisco sem as chagas. Tal imagem, repentinamente, apareceu chagada. A matrona, então, 
não conseguia se lembrar se as chagas já existiam, e ela ainda não havia reparado, ou se 
teriam aparecido miraculosamente. Consultara, então, a filha e outras pessoas que viviam 
consigo, as quais teriam respondido ser a primeira vez que viam tais sinais. Apesar disso, 
continuou incrédula até que outro milagre se realizasse: a mulher, voltando a olhar para a 
imagem “a vio como havia estado em seu principio, sem Chagas” (Correntes maravilhozas, 
1747, p. 19). Conforme o texto, este segundo milagre foi a confirmação do primeiro. As 
“Terceyras Agoas”, por sua vez, apresentam a história de um devoto de S. Francisco que fora 
vítima de uma emboscada que estava, na verdade, preparada para outro. O devoto ficara muito 
ferido e teria invocado a proteção de Maria Santíssima e a do santo de sua devoção. Já estava 
desacreditado, a morte já lhe era certa, quando, durante o sono, aparecera-lhe S. Francisco, 
que impusera suas mãos chagadas sobre as feridas do homem, que teria acordado cheio de 
admiração e sem dores. Curado, “saltou da cama, dando vozes, e louvando a Deos em seu 
Santo” (Correntes maravilhozas, 1747, p. 20)311. 
Não nos limitamos a resumir, agora, as “Quartas” e “Quintas Agoas”, porque 
serão objeto de exame mais detalhado a seguir.  O que mais nos chama a atenção nesses 
pequenos textos – para além dos elementos figurativos – é justamente seu caráter narrativo, 
aproximando-se muito de um conto, como é próprio das narrativas de exempla. Esse gênero, 
obviamente, como qualquer narrativa, apresenta exigências mínimas que tornem possíveis a 
verossimilhança e o estabelecimento da trama, tais como fatos, tempo, lugar, personagens, 
causa, modo e consequência; todos eles muito bem arrumados e articulados por um narrador. 
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O exempla pertence à natureza da narrativa breve e, sendo assim, esses elementos são 
reduzidos ao mínimo: apresenta poucas personagens – geralmente um protagonista e duas ou 
três personagens secundárias; um único núcleo dramático, em torno do qual o enredo é 
construído; os acontecimentos narrados geralmente se realizam em um pequeno período de 
tempo. Além disso, esse tipo de texto é caracterizado como uma narrativa breve dividida em, 
pelo menos, quatro momentos: uma introdução, um desenvolvimento (ou complicação), um 
clímax e um desfecho. A introdução geralmente apresenta a personagem, o tempo e o lugar 
em que se passa a narrativa; a complicação, como a própria denominação indica, insere na 
narrativa um pequeno conflito; o clímax é o ponto central, no qual o conflito inicial – que foi 
“crescendo” aos poucos – é levado ao extremo; e o desfecho é o momento em que a tensão é 
resolvida voltando tudo à calma inicial. Abaixo, seguem, na íntegra, as “Quartas Agoas”, em 
que a divisão proposta está nitidamente visível: 
 
Foy muito celebre o que succedeo em hum Convento de certa Religaõ, onde em a 
parede de seu claustro se pintou huma Imagem do nosso Padre S. Frãncisco com 
suas Chagas, de commum consentimento da Communidade, e ás instancias de sua 
cordial devoção. Hum porém de seus moradores, presumindo, e pouco devoto, 
fazendo galla da incredulidade, a titulo de engenhoso, tinha por chimericas estas 
Chagas, e se enfadava muito de ver taõ sentado, em a fé dos seus, por certo este 
milagre. 
Porém já que em publico se naõ atrevia a romper no que desejava, tratou de fazê-lo 
com segredo, fiando do silencio da noite sua seguridade. Elegeo hora oportuna para 
seu resguardo, e chegando á Imagem, com sacrílega temeridade lhe borrou os sinaes 
das Chagas. Pela manhãa sahio como ao descuido a registrar o effeito de sua 
malevola diligencia, e vio em a santa Imagem as Chagas, como estavaõ de antes, 
sem mudança alguma. Tinha o entendimento muy duro para se lhe imprimir a 
verdade, e menos para formar mysterios; assim fez juízo de q´a sua froxidaõ, e 
pouca vehemencia fora a causa de naõ haverem ficado bem borrados os sinaes das 
Chagas; e com mayor obstinação determinou repetir a diligencia, até para a mesma 
noite escandaloza. Assim o fez na seguinte com mais cuidado; pela manhã porém 
achou as Chagas mais formadas, e as cores mais vivas, e mais perfeitas. Esta 
experiencia, que devia compungî-lo, o deyxou mais rebelde, passando já a perversaõ 
de juízo á perversidade de affecto, e fazendo complice a vontade dos erros de seu 
entendimento. A seguinte noite tomando a resolução de naõ ficar outra vez 
enganado, como nas duas antecedentes, levou huma faca grande, a modo de cutèlo, 
para raspar as Chagas, profundando até descobrir os fundos da parede, em que 
estava estampada a Imagem. 
Porém Deos, que nos silêncios da sua paciencia entesoura as iras da sua Justiça, fez 
que da concavidade das Chagas saltasse sangue vivo, que lhe deo em os olhos, lhe 
manchou todo o rosto, e habito, e o fez cahir de costas; quasi morto, tanto da 
pancada, que recebeo, como do assombro com que ficou. 
Assim esteve até que chegaraõ Religiosos, que vissem este funesto espectaculo; 
vendo em hum súbdito seu executado hum taõ exemplar castigo, de que havia 
resultar escandalo em prejuízo da commũa innocencia. Vertiaõ as raspadas, e 
cavadas Chagas incessantemente sangue, tanto que banhava a terra: porém o 
Prelado, que estava, com todo o resto da Comunidade, não só alheyo de taõ 
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sacrilego delicto, senaõ crendo que a S. Francisco se deraõ as Chagas de Christo 
para instrumentos de Misericordia, e naõ de vingança; douque toda a Cõmunidade 
fizesse Oraçaõ, e lhe pedisse com viva fé alcançasse do Senhor a suspensaõ de seu 
enojo, e naõ permitisse que huma Cõmunidade, que com affectuosa devoção o 
adorava, padecesse inocente descreditos pela cegueira de hum só. Cousa 
maravilhoza! Aos poderosos rogos de taõ rendida inocência estancou 
instantaneamente o sangue, que vertiaõ das Chagas, encheraõ-se os vazios das 
concavidades, que fez o instrumento, e ficaraõ as cicatrices formadas com a mesma 
cor, com que estavaõ antes. Tornou em si o quasi defunto delinquente, pedindo a 
vozes misericordia, e convaleceo dos achaques de sua fraca fé com forças taõ 
robustas, que foy pregoeyro das Chagas deste humano Serafim, solicitando em tudo, 
para diante de todos, suas mayores glorias. Pedio a seus Prelados licença para visitar 
o monte Alverne, sitio, que foy o Theatro desta maravilha: alli referio o mesmo com 
humildade, e confusaõ da sua antiga soberba, toda a serie deste sucesso, deyxando 
em este Convento, e em o da Porciuncula parte de terra tinta com o sangue, que 
verteraõ as Chagas. Assim sabe Deos, com altissima Providencia, formar da dureza 
das pedras, filhos de Abraham, fazendo que a mais sanguinolenta tragedia seja 
prognostico da mayor dita (Correntes maravilhosas, 1747, p. 21-23). 
 
Na introdução, o narrador apresenta o lugar (em um convento de certa ordem), a 
personagem principal (um religioso, morador do convento), o núcleo dramático da narrativa, 
ao qual os outros acontecimentos estão atrelados (o religioso não acredita nas chagas de S. 
Francisco e se incomoda com o fato das pessoas darem-lhes demasiada fé). Na complicação, 
inicia-se um pequeno conflito, marcado pelo fato do frade, levado por sua incredulidade, 
procurar borrar as chagas da pintura do santo. Note que essa parte da narrativa inicia-se com a 
conjunção adversativa “porém”, que, na arquitetura textual, contrapõe o estado de calma da 
introdução à pequena tensão que se inicia na complicação. É inegável que uma tensão, ainda 
pequena, se instala na história e prende a atenção do leitor, que, de antemão, se liga à trama 
textual a fim de descobrir-lhe o desfecho. Essa tensão inicial cresce à medida que o leitor 
avança na leitura; sem sucesso em sua primeira tentativa de borrar as chagas da pintura de S. 
Francisco, o frade protagonista procura uma segunda vez, e com maior ímpeto, alcançar seu 
objetivo. Mais uma vez não obtém sucesso e se instaura na trama um dos momentos de maior 
tensão: o frade toma uma faca grande – o adjetivo colabora também para a intensificação da 
tensão – disposto de uma vez por todas a conseguir seu objetivo. Dessa forma é finalizada a 
complicação e não é por acaso que o clímax se inicia, semelhantemente à complicação, com a 
conjunção “porém”; é nessa parte que a tensão atinge o ápice, e o inevitável acontece: ao 
tentar raspar as chagas de S. Francisco, brota sangue vivo da pintura e, como se isso não 
bastasse, o sangue atinge o protagonista, que fica espantado, não só com o ocorrido, mas 
também com a força do sangue que o atinge com tamanha violência e o lança ao chão. O 
desfecho não poderia ser diferente: tudo volta à calma, a tensão se esvai, e o frade, 
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arrependido de sua incredulidade, não só passa a acreditar na veracidade das chagas de S. 
Francisco, como também vai ao monte Alverne em peregrinação, sinal de que se tornara fiel 
defensor e propagador do milagre de que outrora duvidara.  
Alé disso, devemos ainda ter em consideração que o texto é narrado em terceira 
pessoa, por um narrador onisciente que parece, desde o início, julgar o frade por seus atos e 
pensamentos. Afirma, por exemplo, que o protagonista era “pouco devoto, fazendo galla da 
incredulidade” e que “tinha por chimericas estas Chagas”. Como onisciente, consegue sondar 
os sentimentos do frade incrédulo, revelando que ele se sentia enfadado porque muitos 
acreditavam em um milagre que a si não podia ser verossímil. Em outros momentos, o 
narrador volta a descrever os sentimentos da personagem: diz que ele se aproximara da 
imagem com “sacrílega temeridade”; que não se atrevia a fazer em público o que planejava, o 
que colabora para a construção de uma imagem negativa do frade; que saíra para executar sua 
“malévola diligência”; que “tinha o entendimento muito duro” para descobrir a verdade; que o 
frade, não conseguindo seu intento, tornara-se mais rebelde, “passando já a perversaõ de juízo 
á perversidade de afecto”. Como dissemos, a caracterização do frade incrédulo é precisa; o 
narrador deseja construir uma imagem negativa dele, aspecto provado pelos adjetivos que 
atribui à personagem. Não podemos nos esquecer de que a narrativa possui um teor 
moralizante e que procura evidenciar o comportamento ideal do cristão, que não deve duvidar 
da veracidade das chagas de S. Francisco. Por isso, no último período do texto, o narrador 
apresenta uma espécie de ensinamento moral que os ouvintes e leitores devem reter: que Deus 
faz de um evento aparentemente negativo algo benéfico, ou, de acordo com o texto, que “sabe 
Deos, com altissima Providencia, formar da dureza das pedras, filhos de Abraham, fazendo 
que a mais sanguinolenta tragedia seja prognostico da mayor dita”. 
A partir de agora, examinaremos as Quintas Agoas, transcritas a seguir: 
 
Hum religioso Menor, filho, e terno amante de seu santo Pay, havendo lido em as 
Chronicas, que quando Christo Senhor Nosso lhe imprimio as Chagas, lhe havia 
fiado taõ ocultos mysterios, que nunca jamais descobrio a algum de seus familiares; 
entrou em desejo vehemente de saber que cousa podia ser, que sempre guardou o 
Santo em seu coraçaõ, fechada com a chave do mayor silencio [...]. Com este 
pensamento se resolveo a pedir a seu Santo Padre este favor com tal empenho, e 
porfia, que duraraõ estes piedosos rogos o espaço de oito annos. Em o ultimo, 
estando em a Igreja muy engolfado em a Oraçaõ, chegou a elle outro Religioso com 
hum recado do Guardiaõ, em que o mandava sahir fóra de caza a forçozas 
diligencias do Convento, e em sua companhia. O bemaventurado Frade, sem dilaçaõ 
alguma, achando-se na Oraçaõ muito recolhido, e devoto, a deixou como verdadeiro 
obediente, sacrificando alegre em as aras do seu rendimento todo o gosto, e 
suavidade, que gozava seu espirito. Havendo feito as diligencias encomendadas, 
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viraõ amebos a dous Religiosos, que lhes apareceraõ Estrangeiros, que vinhaõ do 
caminho muito estropeados, e moídos do cançaço; hum deles, mancebo, e robusto, e 
o outro, homem já de idade crescida, rosto pallido, macilento, e veneravel. Causou 
lhe muita compayxão, e disse ao companheiro: Irmaõ vamos de pressa, e guiemos 
estes pobres Frades ao Convento, que vem muy necessitados, e cuidaremos de seu 
hospicio, e no possivel do seu regalo. Tu poderás lavar os pés ao mais moço, que eu 
cuidarey do mais velho, que tem mais necessidade, e eu mais força. Veyo nisto o 
companheiro e levaraõ os forasteiros ao Convento: acudiraõ ao cortejo caritativo 
tambem outros Religiosos, e estando em conversação com todos, se pôs este a lavar 
os pés ao mais velho, e vio nelles Chagas; certificou-se bem, e cheyo de admiração, 
e a alegria pôs os olhos no seu veneravel rosto, e levantando a voz lhe disse: Que 
chagas saõ estas? Ou vós sois meu Senhor JESUS Christo, ou vós sois o meu Padre 
S. Francisco. A esta voz assombrados os Religiosos presentes, se chegaraõ a 
examinar o que dizia o bendito frade, e viraõ ser verdade que tinha chagados os pés 
com todas as circusntancias, que fazem prodigiosas, e singulares as Chagas de S. 
Francisco. Então lhe disseraõ todos: Homem, dizei-nos quem sois, tirai-nos da 
notavel confusaõ, em que estamos (Correntes maravilhosas, 1747, p. 24-25).  
 
Após o relato desses acontecimentos, o narrador é interrompido pelo próprio S. 
Francisco, que narra aos presentes o segredo que até então havia sido encoberto. No monte 
Alverne, na ocasião em que recebera as chagas, o próprio Cristo revelara-lhe que – como, 
após sua paixão e morte na cruz, descera ao limbo e dele resgatara as almas dos antigos 
padres – desejava que Francisco, todos os anos, no dia de seu trânsito, também descesse ao 
purgatório para retirar dele as almas dos frades pertencentes às três Ordens que fundara. O 
próprio Cristo procura justificar seu desejo afirmando que da mesma maneira que Francisco 
se esforçara para imitar os sofrimentos de sua vida, também devia gozar deste privilégio. 
Depois de dizer estas palavras, S. Francisco desaparece, e o narrador retoma a narrativa, mais 
para interpretar a história que para acrescentar algo novo: 
 
Bem se vê que corre Francisco, como Rego Serafico, para todos: corre na vida, corre 
na morte, e ainda além da morte corre. Grande consolaçaõ he para a Christandade 
saber que tem em sua Igreja, entre tanto Advogados, hum, que com cinco bocas 
mais se faz linguas para implorar socorros em seus trabalhos, e para pedir favores 
em suas pertençoens; hum Irmaõ seu, feito todo ás doçuras da caridade, e ás 
suavidades do amor, que tem por muito seu o sello de seu Rey, e signal para 
refrendar mercês, e lhe dar cabal livramento em suas oppressoens. Chagas, disse 
uma discreta devoção, que estiveraõ tantos seculos detidas em Christo, e depois se 
trasladaraõ para Francisco, forçoso he que tenhaõ o sabor de suas gloriosas 
qualidades, como o ar, que respira fragrancias, quando passa pelas flores (Correntes 
maravilhosas, 1747, p. 26-27). 
 
Por que o frade, no início da narrativa, é caracterizado como religioso dedicado à 
oração e que só a interrompera e saíra do convento por obediência ao guardião? Por um lado, 
é nítido que o texto procura valorizar a obediência, qualidade tão apreciada por S. Francisco. 
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Por outro, parece colocar a vida de oração no mesmo patamar que a vida ativa, aspectos 
estritamente indispensáveis e indissociáveis da vida do Frade Menor. O religioso exemplar é 
aquele que está disposto a levar uma vida balanceada entre a oração e as boas obras, entre o 
retiro e a caridade ativa. Dessa forma, a narrativa procura resolver o problema – dos mais 
debatidos na história da Ordem dos Frades Menores – acerca da vida ideal do frade menor, 
que remonta, inclusive, ao próprio fundador, que titubeou entre uma vida retirada e uma vida 
de pregação itinerante. Na narrativa, esses dois polos, aparentemente opostos, se 
complementam; o frade só conseguiu o que desejava porque pediu ardentemente com fé por 
oito anos em oração contínua; mas também o conseguira porque se dispôs a ajudar os 
necessitados, a curar-lhes a ferida, a fazer uma boa ação. 
No que diz respeito ao gênero, o texto aproxima-se das narrativas anteriores. 
Trata-se de um exempla, já que possui, essencialmente, os mesmos elementos, dispostos numa 
configuração semelhante ao que ocorre nas outras “Agoas”. No entanto, a narrativa é mais 
complexa porque é construída por meio de diversas analogias internas e externas associadas 
ao recurso da intertextualidade. A voz do narrador é interrompida por discursos diretos da 
personagem principal que conferem dinâmica mais acentuada à narrativa.  
No que tange à relação entre textos, é comum na cultura cristã, presente até 
mesmo nas Sagradas Escrituras, o contato de uma personagem com outra que desconhece e 
cuja identidade é revelada somente ao final da narrativa. Como exemplo, podemos citar a 
parábola dos discípulos de Emaús narrada pelo evangelista Lucas
312
. Dois discípulos não 
reconhecem que o homem com quem dialogam a caminho do povoado de Emaús é o próprio 
Jesus que ressuscitara. Isso lhes será revelado somente no desfecho, quando Jesus parte o pão 
e lhos distribui; seus olhos então se abrem e eles reconhecem quem era o homem. Neste caso, 
há uma analogia entre Jesus e seu gesto, o que permite aos discípulos reconhecer-lhe a 
identidade. No entanto, os leitores não comungam do desconhecimento dos dois discípulos 
porque o narrador lucano revela já no princípio que Jesus aparecera aos dois, que não 
puderam identificá-lo porque “seus olhos estavam impedidos de reconhecê-lo” (Lc 24, 16). 
Na vida de S. Francisco, é célebre o caso em que o santo encontra um leproso, 
sente repulsa, mas estava convencido a vencer-se a si mesmo. O leproso estende-lhe a mão a 
pedir esmola, Francisco desce do cavalo e, além de moedas, dá-lhe também um beijo. Após 
montar novamente no cavalo, olha para todos os lados “e, nada havendo que lhe impedisse a 
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vista, todavia não viu mais o leproso” (LM I, 5)313. Subentende-se que o leproso poderia ser o 
próprio Cristo, querendo testar a fé de Francisco e, se o texto não o diz claramente, sugere tal 
interpretação, já que ressalta que nada impedia a visão do santo. A Legenda Maior, 
diferentemente do Evangelho de S. Lucas, não revela de imediato a identidade do leproso, 
também não diz, quando do seu desaparecimento, se era de fato Cristo... Esse é um jogo 
narrativo, que prefere a sugestão à revelação. Tal interpretação, no entanto, só é possível 
porque o próprio S. Boaventura, autor do texto, na sequência, afirma que Francisco jamais 
suportara ver os leprosos, mesmo à distância, e sempre os evitara. No entanto, após o beijo no 
leproso, não somente desejava estar entre eles, mas também os servia com grande humildade, 
“pois diz o profeta que Cristo crucificado foi considerado um homem leproso e desprezado” 
(LM I, 6)
314
. Portanto, por associação, o leproso era o próprio Cristo crucificado. 
No que tange às “Quintas Agoas”, a estratégia narrativa é similar, já que o 
desfecho revela somente a identidade de uma das personagens. À maneira da Legenda Maior, 
o narrador não revela de quem se trata, aspecto que o leitor conhecerá junto com a 
personagem principal. Dessa forma, os ouvintes e os leitores são envolvidos na trama 
narrativa, que se torna mais viva e dinâmica. O leitor compartilha da dúvida do frade e, neste 
jogo narrativo, a pergunta da personagem é também internamente realizada pelos próprios 
leitores que, a esta altura, desejam, como ele, decifrar o mistério da identidade não tão secreta, 
já que, pelas marcas do estigma, o homem só pode ser Cristo ou Francisco. “Que chagas são 
estas?”, pergunta o frade; os leitores, nesse momento, parecem ter essa mesma dúvida, apesar 
de provavelmente já suporem se tratar de S. Francisco.  
Está claro que o autor do texto pretende destacar a analogia entre S. Francisco e 
Cristo, tão semelhantes, que se torna quase impossível distingui-los. Observe que, antes de 
questionar o desconhecido, o frade olha para seu rosto e, mesmo assim, não consegue 
identificá-lo. As chagas tornam-se, então, o único vestígio por meio do qual é possível 
conhecer a incógnita personagem, da mesma forma que, na parábola dos discípulos de Emaús, 
o partir do pão. No entanto, outra dúvida se instala: como identificá-la com precisão se 
Francisco, principalmente pelos estigmas, tornara-se tão semelhante ao próprio Cristo? O 
mistério só é desfeito quando o próprio chagado começa a discursar, revelando ser ele o 
próprio S. Francisco.  
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 LM I, 5: “[...] et se circumquaque convertens, cum campus pateret undique liber, leprosum illum minime 
vidit”. 
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 LM I, 6: “[...] qui iuxta verbum propheticum contemptibilis ut leprosus”. 
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Ao final da narrativa, é possível perceber uma construção textual formada por 
três camadas, ou planos narrativos. O primeiro plano é composto pelo próprio narrador, que 
abre e fecha a narrativa; dentro dela Francisco, ao mesmo tempo que cumpre o papel de 
personagem também se torna narrador; e no interno de sua narrativa o próprio Cristo discursa, 
procurando enfatizar a semelhança ente si e Francisco, numa estratégia evidentemente 
analógica. “Porque como te esmerastes em imitar as penalidades da minha vida”, diz Cristo, 
“gozes tambem deste privilegio de minha morte” (Correntes maravilhosas, 1747, p. 26). Após 
estas palavras, o narrador inicial retoma a história e a conclui de forma também a reforçar o 
símile entre Cristo e Francisco utilizando-se, para isso, mais uma vez, de uma analogia: como 
o vento em contato com as flores carrega por onde passa o perfume delas, Francisco, que 
esteve em íntimo contato com Cristo, carrega as chagas dele. O vento pode ser considerado, 
neste jogo interpretativo, como símbolo de Francisco; as flores, de Cristo; e o perfume são, 
alegoricamente, as chagas. Dessa forma, quem vê Francisco vê o próprio Cristo, e por isso o 
frade tem dificuldades, mesmo ao olhar para o rosto do homem chagado, em lhe desvendar a 
identidade.  
Há ainda uma questão intrigante que pode passar despercebida à maioria dos 
leitores atuais, mas que talvez não o fosse aos ouvintes de tal narrativa naquele 17 de 
setembro de 1747... Quem poderia ser o companheiro de S. Francisco, personagem secundária 
da narrativa, e que fora levado também ao convento para receber os cuidados dos religiosos? 
Estamos convictos de que seja Frei Leão de Viterbo, mais conhecido como irmão Leão. Esse 
frade, cujo nascimento não pode ser datado com exatidão, teria falecido em Assis, no 
convento da Porciúncula, em 15 de novembro de 1271, ou seja, 45 anos após a morte do 
fundador, que ocorrera em 4 de outubro de 1226. Esse dado leva a crer que irmão Leão fosse 
mais novo que Francisco, justamente como é caracterizado o outro frade da narrativa 
(mancebo e robusto)
 315
. No entanto, surge outra questão: não poderia ser essa personagem 
outro frade qualquer? Como identificá-la como sendo Frei Leão de Viterbo? A certeza surge 
da maneira como o narrador caracteriza Francisco e seu companheiro no início da narrativa: 
pareciam estrangeiros e estavam muito estropeados e moídos pelo cansaço
316
. Ora, nessas 
circunstâncias, as “Quintas Agoas” só podem estar intertextualmente relacionadas à narrativa 
da “perfeita alegria”, que se encontra nos Fioretti, um dos mais expressivos textos das Letras 
franciscanas:  
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Venendo una volta Santo Francesco da Perugia a Santa Maria degli Agnoli con Frate 
Leone a tempo di verno, e il freddo grandissimo fortemente il crucciava, chiamò 
Frate Leone, il quale andava innanzi e disse così: Frate Leone, avvegnadiochè li 
Frati Minori in ogni terra dieno grande esemplo di santitade, e di buona edificazione, 







Percebe-se, já no início do episódio, que S. Francisco e Frei Leão, seu 
companheiro, estão em viagem de Perusa a Santa Maria dos Anjos, condição em que se 
encontram também as personagens do texto do século XVIII. No prosseguimento da narrativa 
dos Fioretti, Francisco questiona o companheiro acerca do que é a verdadeira alegria, 
elencando vários exemplos que não podem ser entendidos como tal. São todas situações que, 
do ponto de vista comum, poderiam trazer alegria e honra: grandes mestres entrarem na 
Ordem; o frade menor conhecer todas as língua e ciências bem como o curso das estrelas e as 
virtudes das ervas; etc. Ficam nessa conversação por duas milhas até que frei Leão o 
questiona sobre o que, então, seria a perfeita alegria. Francisco responde por meio de uma 
breve narrativa: 
 
Quando noi saremo a Santa Maria degli Angeli, così bagnati per la piova, e 
agghiacciati per lo freddo, e infangati di loto, e afflitti di fame, e picchieremo la 
porta dello luogo; e ‘l portinajo verrà adirato, e dirà: Chi siete voi? e noi diremo: Noi 
siamo due de’ vostri Frati. E colui dirà: Voi non dite vero; anzi siete due ribaldi, che 
andate ingannando il mondo, e rubando le limosine de’ poveri; andate via: e non ci 
aprirà, e faracci istare di fuori alla neve, e all’acqua col freddo e colla fame, insino 
alla notte, allora se noi tanta ingiuria, e tanta crudeltate, e tanti commiati sosterremo 
pazientemente senza turbarsene, e senza mormorare di lui; e penseremo umilmente e 
caritativamente, che quello portinajo veramente ci cognosca; che Iddio il fa parlare 
contra a noi: o Frate Leone, iscrivi, che qui è perfetta letizia (I Fioretti, VIII)318. 
 
Ora, é evidente que os dois frades recolhidos e cuidados por aqueles religiosos só 
podem ser S. Francisco e Frei Leão, o primeiro confirmado pelo próprio texto; o segundo pela 
intertextualidade. Diferentemente da narrativa dos Fioretti, nas “Quintas Agoas”, os viajantes 
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 I Fioretti, VIII: “Vindo uma vez S. Francisco de Perusa para S. Maria dos Anjos com Frei Leão em tempo de 
inverno, e como o grandíssimo frio fortemente o atormentasse, chamou Frei Leão, o qual ia mais à frente, e disse 
assim: "Irmão Leão, ainda que o frade menor desse na terra inteira grande exemplo de santidade e de boa 
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são acolhidos e bem-cuidados e, por isso, dignos de conhecerem o segredo que tanto tempo o 
santo escondera dos homens. As duas narrativas estão intertextualmente relacionadas de modo 
que qualquer ouvinte ou leitor que conhecesse a primeira relacioná-la-ia à segunda.  
De uma maneira geral, é inegável que todo o jogo associativo examinado colabora 
para a caracterização de Francisco como Alter Christus e, especificamente, como o Cristo 
chagado, elemento central de todas as “Agoas”. Portanto, o texto segue a mesma tendência de 
outras obras da cultura letrada luso-franciscana, que, como temos demonstrado, destaca-lhe 
majoritariamente o caráter do sofrimento e da paixão. 
  
“Agoas perdidas achadas porém perto do Rego Serafico” 
 
Nessa seção, como o próprio título indica, apresentam-se pequenas narrativas 
estruturalmente muito semelhantes às anteriores e nas quais se narram casos de pessoas que 
desrespeitaram a festa de S. Francisco – por isso “águas perdidas”, porém que se encontram 
próximas das águas anteriores, que seguem o “rego seráfico” – e, consequentemente, 
receberam castigos. Destacamos, a seguir, uma dessas narrativas: 
 
Em Simo, povoaçaõ de Pictavia, o cura de sua Parochial, chamado Reginaldo, 
intimou o seu povo que guardasse o dia de S. Francisco, abstendo-se do trabalho de 
obras servîs. Desprezou a intimaçaõ hum de seus Freguezes, e foy-se pôr a cortar 
lenha no mato. Estando em esta obra, ouvio huma voz, que lhe dizia: Dia de festa de 
guardar he hoje, e naõ he licito trabalhar. Ma elle, sem largar da maõ o machado, 
proseguio sua empreza; e reconheceo para logo, que as mãos estavaõ pegadas ao 
cabo do dito machado, de sorte que quando quiz soltá-las, naõ pode. Confuso, e 
espavorido se foy ao lugar a solicitar seu remedio, offerecendo-se cõ lagrimas, e 
arrependimento ás aras do Santo. Registavaõ todos com admiração o prodígio, 
vendo estar o cabo do machado taõ pregado ás mãos, que mais parecia com ellas 
identificado, que contiguo. O miserável paciente em os apertos de seu infortunio, 
prodigo de promessas, offereceo ao Santo empregar-se sempre em seu serviço, 
servindo-o em sua caza, se tinha de sua afflicçaõ misericórdia; para logo ouvioo 
Santo Padre seus clamores, porque ao passo q̃ hia repetindo seus propósitos, se lhe 
hiaõ hum a hũ despegando os dedos, té q̃ ficou livre daquelle trabalho, que por 
trabalhar no dia de S. Francisco lhe foy taõ penoso (Agoas perdidas, 1747, p. 39).  
 
A historieta, obviamente, é um exempla moral. Na introdução, o narrador 
apresenta o espaço diegético: Simo, povoação da Pictavia. Na sequência, o leitor é alertado 
sobre a recomendação dada pelo pároco Reginaldo aos seus paroquianos: eles deviam guardar 
a festa de S. Francisco. A narrativa, até então, parece situar-se no campo introdutório, quando 
o verbo “desprezou” gera uma pequena tensão – iniciando-se a complicação – que se 
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intensificará até o clímax, quando a personagem não consegue se livrar de seu instrumento de 
trabalho, o qual fica atado às suas mãos. A arquitetura textual é muito similar, por exemplo, à 
das “Quartas Agoas”, estrutura que parece repetir-se sempre nessas narrativas religiosas: há 
uma personagem incrédula, que duvida de um milagre ou não segue as recomendações cristãs; 
ela recebe um castigo divino por não observar os preceitos religiosos ou colocar em dúvida 
alguma verdade da fé; arrepende-se e reconhece seu erro, prometendo evitar cometê-lo 
novamente; o castigo recebido, então, desaparece e tudo volta à calma inicial.  
As “Agoas Perdidas” apresentam ainda mais três pequenas narrativas, mais breves 
que a primeira. Nelas, as personagens principais são sempre mulheres, que de alguma maneira 
também não guardam o dia dedicado a S. Francisco: uma que se põe a fiar, ficando suas mãos 
paralisadas; algo semelhante acontece a uma segunda mulher, que, pelo mesmo motivo, sente 
um forte ardor nas mãos, como se estivessem “postas em vivas brazas” (Agoas Perdidas, 
1747, p. 40). E, para finalizar, apresenta um último caso: “Naõ he menos admirável o caso 
daquela mulher, a quẽ os paens, q̃ havia amassado no dia de S. Francisco, postos em o forno, 
se converteraõ em pedras, guardãdo a forma, figura, e cor de paens” (Agoas Perdidas, 1747, 
p. 40). O narrador afirma também que os fiéis podiam comprovar tal milagre no convento 
situado no Monte Alverne, onde se guardavam alguns desses pães transformados em pedras. 
No plano analógico e intertextual, não há como dissociar tal narrativa da tentação de Jesus no 
deserto, narrada por Mateus (4, 1-11) e Lucas (4, 1-13). Segundo os evangelistas, Jesus havia 
jejuado por quarenta dias quando sentiu fome e foi tentado pelo demônio a transformar pedras 
em pães, ao que respondeu, numa analogia ao livro de Deuteronômio
319: “Não só de pão vive 
o homem, mas de toda a palavra que sai da boca de Deus” (Mt 4, 4). Por uma associação que 
poderíamos chamar de “analogia transversa”, a narrativa bíblica é aproveitada pelo conto 
religioso: neste os pães são transformados em pedras; naquela Jesus é tentado a transformar 
pedra em pães. Além do ensinamento religioso contido nesses textos, podemos imaginar o 
deleite que eles causavam em seus leitores e ouvintes, reunidos na casa de João Luiz de 
Azevedo para louvarem as chagas de S. Francisco. 
3.2.5 Outros sermões dedicados à Festa das Chagas de S. Francisco 
 
Os sermões e textos epidíticos antes comentados apresentam um panorama muito 
complexo e completo do problema central deste trabalho. Na impossibilidade de examinar 
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 Dt 8,3: “Ele te humilhou, fez com que sentisses fome e te alimentou com o maná que nem tu nem teus pais 
conheciam, para te mostrar que o homem não vive apenas de pão, mas que o homem vive de tudo aquilo que 
procede da boca de Iahweh”. 
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todos os sermões dedicados ao santo, faz-se necessário, contudo, ainda que brevemente, dar 
notícias de outros textos parenéticos dedicados às suas chagas. Eles, de uma maneira geral, 
seguem a mesma tendência dos textos anteriores no que diz respeito à apresentação do santo 
como Alter Christus.  
O Sermam das Chagas de S. Francisco, pregado, em data incerta, no Convento da 
Esperança, aumenta a lista de sermões proferidos por religiosos não pertencentes à Ordem dos 
Frades Menores. Frei Cristóvão de Almeida, (1620-1679), seu autor, integrava a Ordem dos 
Eremitas de Santo Agostinho, tendo sido sagrado bispo de Lisboa em 1671. O sermão em 
pauta consta da segunda parte de um sermonário publicado postumamente sob o título de 
Sermoens Varios (Segunda Parte, 1680)
320
. Já nas primeiras páginas desse sermão, Francisco 
é apresentado como “homẽ na natureza” e “Seraphim na affeyçaõ” (ALMEIDA, 1680, p. 
153). Para justificar tal asserção, admite se valer “daquelle lugar de Izaias, taõ repetido nesse 
lugar” (ALMEIDA, 1680, p. 152). Assim, o autor reconhece a passagem isaítica como lugar 
mais apropriado para elucidar o milagre do monte Alverne, reconhecendo também não ser 
novidade invocá-la para tal propósito.  Dito isso, o pregador passa a narrar o evento nos 
seguintes moldes: 
 
Estando S. Francisco no Alverne, elevado na contemplaçaõ do Seraphim Saõ 
Miguel, a cujas gloriosas memorias consagrava todos os annos o jejum de quarenta 
dias, tendo começado naquelle anno este jejum, & estando ellevado (como jà disse) 
na contemplação deste Seraphim, levantou mais alto o pensamento, atè chegar com 
elle a Christo crucificado, & por amorosa compaixaõ (como tambem já me ouvirão) 
se crucificou com Christo na sua mesma Cruz [...]. No mais alto do monte se lhe 
mostrou em figura de Seraphim em hũa Cruz crucificado. He testemunho de S. 
Boaventura, que approvou a Igreja [...] (ALMEIDA, 1680, p. 159). 
 
O duplo argumento de autoridade inserido no final do excerto reforça a concepção 
de um evento consoante à fé, já que fora testemunhado por um doutor eclesiástico e aprovado 
pela própria Igreja. Dessa maneira, Almeida lembra que o evento ocorrido no Monte Alverne, 
apesar de diversas polêmicas sobre a factualidade do milagre, é digno de ser celebrado e 
festejado pelos fiéis naquele dia dedicado às chagas de Francisco. A narrativa é uma paráfrase 
das legendas boaventurianas, não apresentando novidades em relação à tradição construída a 
partir do século XIII. 
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 Há outra edição desse sermonário, à custa do livreiro Antonio Nunes Correa, com o acréscimo de dois 
sermões, que, segundo a portada da própria obra, “andavam avulsos”: Cf. ALMEIDA, Cistóvão de (Frei). 
Sermoens varios (...). Segunda Parte. Lisboa Occidental. Na Officina de Antonio Pedrozo Galram, 1725. 
Utilizamos para as citações a primeira edição, à custa do mercador de livros Antonio Leite Pereira: ALMEIDA, 
Cistóvão de (Frei). Sermoens varios (...). Segunda Parte. Lisboa, s/n, 1680. 
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Cristóvão de Almeida, empregando novamente argumento de autoridade, também 
vincula Francisco ao anjo apocalíptico: “Trinta & quatro Expositores, entre antigos, & 
modernos, entendem por Saõ Francisco aquelle Anjo, de quem diz Saõ Joaõ Evangelista no 
seu Apocalypse, que subio do Oriente muito apreçado cõ hum sinal de Deos vivo” 
(ALMEIDA, 1680, p. 165). Apesar de reconhecer o que antes já fora confirmado por tantos 
outros comentadores, o autor se questiona como o santo pôde carregar o sinal do Deus vivo, 
se “Francisco depois de chagado, parece que foy mais retrato de Christo morto, que de Christo 
vivo” (ALMEIDA, 1680, p. 165). Responde à própria dúvida: “E se Francisco nesta 
singularidade imitou tanto a Christo na vida, com grande rezão lhe não chama o Evangelista 
retrato de Christo morto, senão retrato de Christo vivo” (ALMEIDA, 1680, p. 166).   
Sermam XVI. Das chagas de Sam Francisco é o próximo texto a ser colocado em 
pauta. Seu autor, o beneditino Frei Rafael de Jesus (1614-1683), foi cronista-mor do Reino e 
continuador da célebre Monarquia Lusitana (em oito partes, 1597-1729), sendo responsável 
pela sua sétima parte (1683), que contém a vida de D. Afonso IV. Esse sermão, pregado no 
mosteiro das clarissas de Vila do Conde, consta de um sermonário, do mesmo autor, dedicado 
ao cardeal Veríssimo de Lencastre (1615-1692), cujo título é Sermoens Varios, publicado em 
Lisboa, no ano de 1688, pela Officina Craesbeeckiana. No início do sermão, Frei Rafael 
aborda a impressão das chagas, dando destaque à natureza seráfica do milagre: 
 
Abrazado Serafim, se naõ por natureza, por amor foy o admiravel Patriarcha Saõ 
Francisco, arrebatado no monte Alverno dos incẽtivos desejos de padecer 
crucificado em hũa cruz com Christo, fez das penas azas, com que voou ao mais alto 
do Impirio a conseguir todo seu querer; porque hum Serafim em fórma de crucifixo, 
ou Christo crucificado em figura de Serafim deceo do Ceo, & imprimio no peito, 
mão, & pés de Francisco as mesmas sinco Chagas, que padeceo na Cruz; voando 
Francisco taõ alto com as penas, que apetecia, que das proprias penas formou as 
azas, com que hum Serafim voava, a imprimir-lhe as Chagas. Quer o Real Propheta 
exagerar a pressa, com que o Divino Verbo desceo do Ceo a tomar o ser humano 
para padecer em hũa Cruz pellos homens, & diz, que trouxe os Ceos consigo, por 
naõ esperar hum instante, que os Ceos podiaõ tardar em se abrir [...]. Diz o Propheta 
Rey, que soube Deos, como Deos, das penas, que apetecia na terra, compor azas no 
Ceo, para voar do Ceo á terra a receber as Chagas com que remio os homens. Das 
penas que Francisco aperecia na terra desejando, Seraficamente amoroso, padecer 
com Christo na Cruz, formou azas hum Serafim no Ceo, com que em forma de Cruz 
imprimio no corpo de Francisco as Chagas, voando Francisco até o mais alto Ceo 
com as azas de padecer, que seu amor compunha das penas, que desejava conseguir 
nas Chagas, que Seraficamente apetecia (JESUS, 1688, p. 338-340). 
 
Francisco é inicialmente identificado como um abrasado serafim, em consonância 
com as narrativas boaventurianas, segundo a qual, o santo teria sido abrasado pelo amor 
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divino no momento da impressão das chagas porque também estava abrasado pelo desejo de 
ser crucificado com Cristo. A tópica do desejo – vocábulo recorrente no excerto – é central no 
sermão, dando a entender que o milagre no Alverne só ocorrera porque Francisco, antes de 
qualquer coisa, o desejara. A antítese boaventuriana da descida do Cristo-serafim e da subida 
de Francisco para o encontro amoroso também é retratada nesse fragmento, já que o santo 
“voou ao mais alto do Impirio” e Cristo, “crucificado em figura de Serafim deceo do Ceo”. A 
antonomásia “Real Profeta” refere-se, por sua vez, ao rei Davi, que, segundo a tradição, teria 
escrito os Salmos. A “descida divina” tem como pano de fundo o salmo 18 (17): “Ele inclinou 
o céu e desceu, / tendo aos pés uma nuvem escura; / cavalgou um querubim e voou, / 
planando sobre as asas do vento” (10-11). Frei Rafael de Jesus vê nessa passagem uma 
profecia da encarnação do Verbo Divino relacionada ao evento do monte Alverne. O emprego 
do advérbio “seraficamente” reforça o desejo de Francisco; o santo desejava, como um 
serafim, padecer dos mesmos sofrimentos de Cristo na cruz; ele “desejava seraficamente” 
porque fora transformado em serafim. E se o anjo que via era o próprio Cristo em figura de 
serafim, não seria exagerado afirmar que Francisco se tornara o próprio Cristo: “deixou 
Christo de ser Christo ferido, para ser Francisco chagado, & deixou Francisco de ser 
Francisco chagado para ser Christo ferido” (JESUS, 1688, p. 343). A construção quiasmática 
reforça a identificação/confusão entre as duas personagens. Na peroração, Frei Rafael escreve 
que a Francisco chagado fora concedida uma glória que nenhum outro santo conheceu e 
procura relacioná-lo aos monges beneditinos: “Por ter parte nella [na glória de Francisco] 
avalia minha Religiaõ a grãde sorte do Serafico Padre sahir do monte Camaldula
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, para 
receber as chagas no monte Alverno” (JESUS, 1688, p. 346). Com o mesmo propósito, 
lembra que o papa que reconhecera o milagre da estigmatização possuía o mesmo nome que o 
fundador de sua Ordem religiosa, São Bento: “Para consolaçaõ minha faço eu grande 
mysterio, de canonizar a impressaõ das chagas de Francisco, o Papa Benedicto Onzeno, & de 
eu as referir hoje” (JESUS, 1688, p. 346). Ao finalizar o sermão nesses moldes, o pregador 
reconhece o lugar de destaque ocupado por Francisco na história da salvação, mas procura 
relacioná-lo, mesmo que de maneira indireta, à Ordem de São Bento. Além disso, o destaque 
é dado ao santo, não à Ordem dos Menores; Francisco, apesar de ser chamado seráfico, não é 
visto como o anjo do sexto selo apocalíptico, já que a referência a tal predicado seria 
reconhecer também o papel central, nos planos divinos, da Ordem por ele fundada, numa 
estratégia semelhante a empregada por Antonio Vieira e anteriormente examinada.   
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 Referência indireta à Ordem dos Camaldulenses (em latim: Ordo Sancti Benedicti Camaldulensis), ou 
Congregação Camaldulense da Ordem de São Bento, pertencente à família dos Beneditinos. 
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No Sermam do Serafim Chagado, Principe dos Pobres Evangelicos (1690), 
pregado pelo franciscano Frei Agostinho da Conceição (16-1693), no dia 17 de setembro de 
1681 no convento de Santo Antonio no Rio de Janeiro, encontra-se mais um exemplo 
interessante da construção de Francisco como Alter Christus. Após comentar a epígrafe do 
dia, em que Jesus aconselha seus seguidores a carregarem cada um a sua cruz, mostra que 
Francisco o fizera de maneira exemplar: 
 
A esta exhortação pois, & conselho de Christo deu tão fervorosa, & puntual 
execução aquelle Serafim em carne, Christo em sayal; Francisco, digo, meu 
Patriarca santissimo, que obrigado (ao nosso modo de falar) o mesmo Christo em o 
Ceo da emulação, & igualdade cõ que este Serafim o seguia com a sua Cruz em a 
terra, chegou a descer d’esse Ceo ao monte Alverne em outro dia como o de hoje a 
imprimirlhe  em os pés, maõs, & costado suas santissimas sinco chagas [...], para 
que assi ennobrecido, porque assi chagado, ficasse sendo outro Christo em o mundo 
(CONCEIÇÃO, 1690, p. 06). 
 
Conceição utiliza alguns topoi recorrentes nos textos da tradição franciscana: 
“serafim em carne”, que marca o duplo caráter do santo, anjo e homem; “Cristo em saial”, 
caracterização presente também em várias poesias dedicadas a Francisco, ressaltando a 
semelhança externa entre ele e Cristo; as chagas como sinal da “igualdade” entre as duas 
personagens, fazendo de Francisco outro Cristo na terra.  
Em meados do século XVIII, aparece um texto intitulado Sermam das chagas do 
glorioso patriarca Saõ Francisco, proferido por Frei Francisco do Bom Pastor, religioso 
franciscano da Província dos Algarves. O sermão fora pregado no Convento de Santa Maria 
de Jesus de Xabregas, conforme indica o frontispício do impresso, dado à estampa em 1750 
pelo primo do autor, Francisco Pires de Almeida, e dedicado a Frei Antonio da Madre de 
Deus (1697-1764), que, neste mesmo ano, fora sagrado bispo da cidade de São Paulo.  
Calcado majoritariamente na Legenda Maior, o relato da aparição do serafim no 
Monte Alverne demonstra a engenhosidade e agudeza do autor: 
 
Cresciaõ os dezejos, sobiam de ponto seus superiores affectos tanto, que era seu 
coraçaõ hum exalado incẽdio, qual outro David nas suas meditaçoens: In 
meditatione mea exardes cet ignis: Sobio ao Alverne, como se seguisse os passos de 
Christo para o Calvario; rompeo-lhe o voraz fogo os poros da altissima 
contemplaçaõ, ficando-lhe internamente passiveis os tirannos golpes, que Christo 
padeceo pelos homens; a tempo, (valhame o Ceo? O’ prodigio supremo! Estupido 
me remeto aos pasmos; explica ò coraçaõ os affectos, jà que a lingua senaõ pode 
mover, para os conceitos) a tempo, digo, que vio descer desse azulado polo hum 
Seraphim summo, cujas rutilantes azas atrahiaõ a si os ardores daquelle cordeal 
incendio; fez trono da regiaõ inferior, parou junto a Francisco meu Padre, deuse-lhe 
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a conhecer crucificado; mas como suas brilhantes Chagas, jà naõ despendiam rubins, 
os rayos de suas flamantes luzes prenderaõ o Sanro Patriarca, atè lhe deixarem 
impressos aquelles caracthères, que como eraõ dadiva de hum amor infinito, sempre 
lhe ficaraõ pertencendo, como Autor da quellas cicatrizes. 
Notem: que aquelle Serafim humanado, elevando duas azas sobre a cabeça, com 
outras duas formava seus ligeiros voos, como fazendo jactancioza ostentaçaõ da 
cruz, em que recebera aquellas superiores feridas, que em Francisco como suas 
depositava. He porem digno de reparo, que patenteandose com tanta evidencia, 
rebuçasse com as outras duas azas todo o seu Sagrado Corpo [...]. 
Mas ó com quanto mistério! Deos humanado, e oculto nos candidos accidentes 
daquelas rutilantes azas, figurava a Deos escondido nas nevadas especies daquella 
Consagrada hostia, e para que divizassemos com os olhos, o que havia muytos 
seculos conhecia só a Fè, formou com suas azas sua soberana Cruz, e deixou em 
Francisco manifestas as Chagas, que no seu Sagrado pam escondia (BOM PASTOR, 
1750, p. 05-06). 
 
O pregador toma da legenda boaventuriana o tema do incendium amoris para 
caracterizar S. Francisco. Tendo o coração inflamado pelo incêndio do amor divino, o santo 
sobe ao monte Alverne. Sua caminhada monte acima possui correspondência com a própria 
subida de Cristo ao Calvário. Alverne e Calvário possuem, portanto, em tempos diferentes, a 
mesma implicação na história da salvação. São eventos correlatos, ligados pelo fio condutor 
da história. A essa altura, o piedoso ouvinte, ou leitor, já imagina o que ocorrerá: Francisco 
começa a sentir as mesmas dores de Cristo no Gólgota e a identificação entre as duas 
personagens também ocorre, o que será marcado pela estigmatização do santo. Entre 
parênteses, uma série de afirmações é apresentada entre pasmos e espantos, que preparam o 
terreno para o pregador confessar que lhe faltam conceitos para descrever o ocorrido após 
essa subida: a aparição do “serafim humanado” – depois, chamado também “Deus humanado” 
–, desfazendo dúvidas sobre qual seria a natureza daquele anjo celeste. O autor descreve tal 
aparição nos moldes da visão isaítica, já que o serafim possui seis asas e aparece a Francisco 
em forma de cruz. No último parágrafo do excerto, o autor procura elucidar o que chama 
“mistério”; por que o serafim cobria seu corpo com duas asas? Deus está oculto, explica Frei 
Francisco, por detrás daquelas asas assim como se oculta no sacramento da eucaristia. A 
comparação implícita reforça a aparição real de Cristo a Francisco, da mesma maneira que sua 
presença é real no sacramento da eucaristia. Francisco torna-se, na concepção do pregador, 
um instrumento para Deus se mostrar visivelmente aos homens, porque eles, até então, só 
podiam conhecê-lo por meio da fé naquele sacramento. Consequentemente, nas palavras do 








S. FRANCISCO DE ASSIS NA POESIA PORTUGUESA DA IDADE MODERNA 
 
No capítulo anterior, examinamos, sobretudo, a presença da “hermenêutica 
seráfica” em sermões de diversos autores, investigando também a importância dela à 
representação hagiográfica de S. Francisco de Assis nesses textos. Convém, neste capítulo, 
examiná-la também em nosso corpus poético. Antes disso, porém, faz-se necessária uma 
abordagem inicial sobre o estatuto da poesia franciscana, tendo em vista que Francisco de 
Assis, ele próprio, fora poeta. 
Em 1982, Benito D’Angelo, em artigo intitulado “Poesia francescana inglese 
prima di Geoffrey Chaucer (1340?-1400)”, na célebre revista Archivum Franciscanum 
Historicum – republicado, no ano seguinte, com pequenas diferenças, na não menos 
importante Franciscan Studies
322
 – chamava a atenção para a constatação de que o estudo de 
poesia franciscana inglesa de Duzentos e Trezentos permanecia ignorado, apresentando-se 
“como um campo de pesquisa de todo inexplorado” (1982, p. 320). Passados já mais de trinta 
anos, a situação parece ser a mesma em relação à poesia franciscana em língua portuguesa ou 
produzida por portugueses, a despeito de alguns autores terem já tentado uma síntese, embora 
incompleta, lacunar e sem grandes avanços, seja do ponto de vista histórico, seja a partir de 
uma abordagem artístico-poética
323
. Apesar de alguns poemas já terem sido estudados e 
outros terem sido publicados em edições recentes das obras de seus autores – caso, por 
exemplo, de um soneto atribuído a Luís Vaz de Camões (ca. 1524-1579 ou 1580); das poesias 
de Frei Agostinho da Cruz (1540-1619); de D. Francisco de Portugal (1585-1632); e de D. 
Francisco Manuel de Melo (1608-1666) – outros não tiveram ainda a atenção merecida, caso 
do manuscrito “Romance ao Seraphico Padre Saõ Francisco”, presente no Ms. 1100 (fol. 42v-
43v) da Biblioteca Pública Municipal do Porto.   
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 Cf. D’ANGELO, Benito; LUKE, Ciampi. “English Franciscan Poetry before Geoffrey Chaucer (1340?-
1400)”. Franciscan Studies, vol. 43, 1983, p. 218-260. 
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 Sobre esse aspecto, veja: SANTOS, Júlio Eduardo dos. “S. Francisco de Assis na Literatura Portuguesa”. In: 
S. Francisco de Assis. Versão dos seus poemas e opúsculos, acompanhada de notas e de um bosquejo da vida, 
obra e ideal do Poverello. Lisboa: Ottosgrafica, 1927, p. 274-285; PEREIRA, Adelino. “S. Francisco de Assis na 
Literatura Portuguesa”. In: PEREIRA, Adelino (Org.). Francisco de Assis 1182-1982. Testemunhos 
contemporâneos das Letras Portuguesas. (Biblioteca de autores portugueses). Lisboa: Imprensa Nacional-Casa 
da Moeda, 1982, p. 401-435; EIJÁN, Samuel. “El franciscanismo en la literatura portuguesa”. In: EIJÁN, 
Samuel. Franciscanismo Ibero-americano en la historia, la literatura, y el arte. Barcelona; Madrid: Biblioteca 
Franciscana, 1927, p. 240-246; e EIJÁN, Samuel. La poesia franciscana en España, Portugal y América. Ensayo 
histórico-antológico. Santiago: Tip. de “El Eco Franciscano”, 1935. 
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Seria trabalho hercúleo, e impossível em um trabalho como este, reunir e 
examinar toda a produção poética franciscana da tradição portuguesa, porque tal intento 
deveria considerar não somente os poemas sobre S. Francisco, como também os dedicados a 
outros santos franciscanos e ainda aqueles, de temática vária, escritos por franciscanos, 
franciscanas e devotos do santo em Portugal, no Brasil e nos demais países lusofalantes
324
. 
Nossa análise, por isso, incide restritivamente sobre um corpus poético que pudemos recolher, 
em sua grande maioria, de manuscritos e livros antigos pertencentes a arquivos e bibliotecas 
portugueses e brasileiros
325
. Além disso, tomamos por objeto apenas poemas dedicados a S. 
Francisco vindos à luz entre os séculos XVI e XVIII, majoritariamente escritos e/ou 
publicados em Portugal e dados à luz em português ou castelhano.  
4.1 O “seráfico poeta” e o Cantico delle Creature 
 
Qualquer estudo sobre essa matéria não deve descartar o fato de Francisco ser, ele 
próprio, considerado poeta – ainda que não o seja de profissão – e um dos primeiros a 
experimentar, na Itália, a produção de versos em linguagem, especificamente no dialeto 
umbro, em que está redigido o seu consagrado Cantico delle Creature, também chamado 
Cantico di Frate Sole ou ainda Laudes creaturarum
326
. Ao concebê-lo em italiano e tendo em 
vista ter sido um poema destinado ao canto, o “seráfico poeta” – como o chama Samuel Eiján 
(1935, p. 05) – talvez desejasse que sua mensagem fosse entendida até mesmo pelas pessoas 
não letradas. A simplicidade é característica marcante dos textos sãofranciscanos porque a 
espiritualidade que os emoldura visa ao aspecto empírico da vivência; preferem-se as obras 
cristãs à teorização. Segundo Antônio Merino, a “simplicidade na expressão linguística” e a 
“vivência prévia do proclamado são dois critérios fundamentais da hermenêutica franciscana” 
(1999, p. 77). Tal simplicidade concorda com o que outrora apresentamos acerca da pregação 
de Francisco, simples, sem floreio de palavras; devia-se pregar antes pelas ações que por 
palavras. Leonhard Lehmann, enfatizando também a simplicidade do Cantico, procura 
definir-lhe o gênero textual: 
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 Não seria possível, no âmbito desse estudo, investigar possíveis produções poéticas sobre S. Francisco nos 
demais países lusofalantes. No entanto, reconhecemos ser esse também um campo de pesquisa legítimo, já que 
os Frades Menores, imbuídos de espírito missionário, foram importantes atores da política marítimo-
expansionista dos portugueses e devem ter se dedicado à produção poética, principalmente aquela de caráter 
popular e catequética.  
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 Reunidos no “Anexo 1”. 
326
 Escreve Otto Maria Carpeaux: “São Francisco de Assis foi um dos grandes gênios religiosos da Humanidade. 
Também figura nos manuais de história literária, porque escreveu, ou antes (segundo lenda), ditou um poema, 
uma das efusões mais profundas da alma humana: o Cantico del Frate Sole” (2008, p. 233). 
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[...] no que diz respeito à forma literária, o Cântico, mesmo ecoando textos latinos 
sacros, possui uma sintaxe e uma construção claramente vulgares. Pertence à prosa 
rimada medieval, isto é, coloca-se entre a lírica rimada clássica e a prosa simples. A 
quantidade métrica e o ritmo são irregulares (1997, p. 214 – destaques do autor). 
 
Conquanto não apresente recursos retórico-poéticos sofisticados, verifica-se a 
utilização de anáfora no início de quase todas as estrofes – “Laudado si’, mi’ Signore per...” 
327 –, de assonância – “e per aere e nubilo e sereno et onne tempo” (Cantico, v 12)328 e de 
rimas.  “Primeiro monumento da literatura italiana” (SOUZA, 1986, p. 201), esse texto possui 
clara inspiração bíblica, já que está intertextuamente relacionado ao “Cântico dos três jovens 
na Fornalha Ardente”, presente no Livro de Daniel (Dn 3, 51-90) e ao Salmo 148. Na primeira 
estrofe do cântico do referido profeta, o eu lírico convida a todas as criaturas a louvarem o 
Senhor: “Vós, todas as obras do Senhor, bendizei o Senhor: louvai-o e exaltai-o para sempre!” 
(Dn 3, 57); Francisco, no Cantico, semelhantemente, louva o Senhor por meio de suas 
criaturas. A relação entre esses dois textos fora já notada no século XIII, por Tomás de 
Celano, que registra na primeira biografia de Francisco:  
 
Sicut enim olim tres pueri, in camino ignis ardentis positi, ad laudandum et 
glorificandum creatorem universitatis, elementa omnia invitabant, sic et iste vir, 
spiritu Dei plenus, in omnibus elementis et creaturis creatorem omnium ac 




Para Chiara Frugoni, esse poema é uma resposta silenciosa “à tétrica concepção 
cátara de um mundo onde o espírito era sufocado pelo mal e pela matéria” (2011, p. 156). 
Francisco não ataca diretamente o interlocutor, mas deseja convencê-lo com “palavras cheias 
de alegria e de amor” (FRUGONI, 2011, p. 156). André Vauchez, igual modo, defende que o 
Cantico “constitui a resposta mais eficaz a todas as formas de agnosticismo ou dualismo que 
tinham impregnado algumas correntes contestatárias” (2013, p. 349) a que a Igreja do período 
havia chamado de heresia dos Cátaros. Francisco não vê o mundo corrompido pelo pecado; o 
mundo, ao contrário, é lugar privilegiado da presença divina. Assim, ele inverte também a 
concepção de mundo como lugar impuro e de pecado, do qual o homem devia se afastar para 
alcançar o paraíso. Para ele, a criação é uma realidade positiva porque contém as marcas 
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 Para as citações do Cantico, utilizamos a seguinte edição: “Cantico de Frati Sole”. In: Fonti Francescane. 
Padova: Editrici Francescane, 2015, p. 178-181. 
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 Nesse sentido, André Vauchez classifica-o como “poema em prosa assonante” (2013, p. 346). 
329
 1Cel, 80: “Como os três jovens de antigamente, colocados na fornalha em brasa, sentiram-se convidados por 
todos os elementos para louvar e glorificar o Criador de todas as coisas, também este homem, cheio do espírito 
de Deus, não cessava de glorificar, louvar e bendizer o Criador e Conservador do universo por meio de todos os 
elementos e criaturas”. 
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divinas, sendo o Sol especialmente aquele que de Deus “porta significazione” (Cantico, 9). 
Leonhard Lehmann vê a figura desse astro como símbolo de Cristo. Além disso, para ele, o 
Cantico pode ser lido como criptograma em que as iniciais das duas primeiras palavras do 
poema – “altissimu” e “onnipotente” – poderiam se referir às letras gregas “Alfa” e “Ômega” 
ou latinas “A” e “O”, monogramas de Cristo330. Além disso, para o mesmo autor, o número de 
trinta e três versos faria também referência aos anos de vida de Jesus, favorecendo “a 
interpretação do cântico como monograma escondido de Cristo” (LEHMANN, 1997, p. 225). 
Como ele próprio reconhece, não há nenhuma prova para esse tipo de interpretação, apenas 
indícios apresentados pelo próprio texto
331
. No nosso entendimento, tal leitura estaria na 
contramão da simplicidade desejada por Francisco, não sendo verossimilhante. Por sua vez, 
André Vauchez defende que Francisco tinha “procurado superar o cristocentrismo para refluir 
até ao próprio coração da Divindade” (2013, p. 346). 
O Cantico tem gerado leituras díspares e, algumas vezes, equivocadas, como a de 
Vilma Barreto de Souza, que enxerga nele “um reflexo do panteísmo cristão” (1986, p. 204), 
concepção que nunca foi intenção de Francisco
332
. Otto Maria Carpeaux, por sua vez, afirma 
que o Cantico “não é, de modo algum, panteísmo, mas uma espécie de panvitalismo, que 
inclui os animais na hierarquia cósmica” (2008, p. 229). Pelo contrário, seu objetivo, como 
aparece já na primeira estrofe, é louvar o Senhor, pois somente ele é digno de louvor:  
 
Altissimu, onnipotente, bon Signore  
Tue so’ le laude, la gloria e l’honore et onne benedizione  
Ad Te solo, Altissimo, se konfane, 
e nullu homo ène dignu Te mentovare (Cantico, 1-4). 
 
O Cantico possui estrutura hierárquica. O louvor a Deus encontra-se na primeira 
estrofe e só depois dela, no primeiro verso da segunda estrofe, se alude às criaturas: “Laudati 
sie, mi’ Signore, cum tutte le Tue creature” (Cantico,  5). No próximo verso, evoca-se o “frate 
Sole” (v 6), seguido da “sora Luna” (v 10) e “le stelle”, do “frate Vento” (v 12), da 
“sor’Acqua” (v 15), do “frate Focu” (v 17), e da “matre Terra” (v 20). Na sequência, dirige-se 
novamente ao “Altissimu”, que, segundo o texto, coroará aqueles que mantêm a paz, perdoam 
por amor e enfrentam enfermidades e tribulações. Em seguida, o Ser divino é louvado até 
mesmo pela “Morte corporale” (v 28). A última estrofe, um dístico, inicia-se com dois verbos 
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 Cf. LEHMANN, Leonhard. Francisco. Mestre de oração. Tradução de José Carlos Corrêa Pedroso. 
Piracicaba: Centro Franciscano de Espiritualidade, 1997, p. 224-225. 
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 Cf. Ibidem, p. 225. 
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 Cf. VAUCHEZ, André. op. cit., 2013, p. 348. 
200 
 
no imperativo que convidam o leitor a louvar o Senhor: “Laudate e benedicite mi’ Signore e 
rengraziate / e serviateli cum grande humilitate” (vv 32-33). A referida estrutura hierárquica, 
que vai do céu à terra, está visível nessa sequência. Antes de tudo, o eu lírico louva o próprio 
Ser divino, que se encontra em plano exterior, ou seja, fora da Terra, apesar de também se 
fazer presente nela. Por isso, abaixando um pouco o olhar, pode-se louvá-lo também por meio 
do sol, da lua e das estrelas, que formam o “paraíso sideral” (SOUZA, 1983, p. 207).  Depois, 
abaixando um pouco mais o olhar, o Ser divino é louvado pelo vento, pela água, pelo fogo e 
pela terra, os quatro elementos
333
 que formam o “paraíso terrestre” (SOUZA, 1983, p. 209). 
Na sequência, o “Altissimu” é louvado pelo próprio ser humano que, apesar de enfrentar 
dificuldades e tribulações, procura viver na paz. Há, então, como que um rito de passagem; o 
Criador é louvado até mesmo pela morte corporal, a única que pode fazer com que o homem 
possa ascender àquele primeiro patamar onde se encontra o próprio Deus. Por isso, essa 
hierarquia é cíclica, e os dois versos que fecham o poema remetem novamente ao plano 




As criaturas não podem, pois, ser entendidas como núcleo do Cantico, fato 
comprovado também pela anáfora “Laudado si’, mi’ Signore per” repetida no primeiro verso 
de quase todas as estrofes. Nesse sentido, a preposição “per” reforça que o Senhor é louvado 
por meio de suas criaturas
335
. Assim, como aparece na primeira estrofe, todo louvor é 
destinado ao criador, não havendo qualquer resquício de “panteísmo cristão”. Assim a 
interpretação “naturalista” desse poema, que antevê nele a curiosidade renascentista pela 
natureza, deve também ser descartada
336
.  
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 Como ressalta Chiara Frugoni, na Idade Média, acreditava-se que esses quatro elementos fossem 
componentes essenciais de qualquer forma de vida, inclusive da humana. Cf. FRUGONI, Chiara. Vida de um 
homem: Francisco de Assis. Tradução de Federico Carotti. São Paulo: Cia. Das Letras, 2011, p. 157. 
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 Nessa análise, apesar de seguirmos a divisão proposta por Vilma Barreto de Souza, modificamo-la 
consistentemente. No final do Cantico, a pesquisadora vê, a partir do verso 24, a passagem do que chama 
“universo exterior” (o plano da criação) para um “universo interior” (do próprio homem) (1986, p. 210). No 
nosso entendimento, essa abordagem carece de sustentação porque, como acabamos de mostrar, há uma 
passagem do paraíso à terra e dela um retorno ao paraíso. Dessa maneira, o  louvor ao “Altissimu” abre e fecha o 
poema.   
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 A preposição “per” tem causado diversas interpretações e gerado intenso debate entre os comentadores do 
Cantico. Ante as várias interpretações, achamos razoável a de André Vauchez: “Francisco dá graças a Deus pelo 
mundo – o sentido causal da preposição per italiana (que é o primeiro), não exclui o sentido modal: por meio de, 
através de, com [...]” (2013, p. 347).  Leonhard Lehmann defende o mesmo: Francisco “louva a Deus por 
(através) das criaturas, e agradece por (por causa de sua beleza, utilidade e variedade”) (2009, p. 218-219). Para 
aprofundamento dessa questão, veja: BALDELLI, I. “Il Cantico: problemi di lingua e di stile”. In: Francesco 
d'Assisi e francescanesimo dal 1216 al 1226. Assisi: Atti del IV Convegno Internazionale, 1977, p. 75-99.  
336
 Cf. SOUZA, Vilma Barreto de. “São Francisco de Assis, uma tradição e a análise temática do ‘Cantico delle 
Creature’”. Revista de Língua e Literatura Italiana (USP), v. 15, 1986, p. 213. 
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Não ter em conta que Francisco é filho de seu tempo poderia também resultar em 
uma interpretação anacrônica do Cantico, como, por exemplo, a realizada por Alfredo Bosi, 
para quem  
 
A natureza, no Cântico das Criaturas, aparece em si, per se, louvável, admirável, e 
porque ela existe e não se cansa de nos oferecer suas dádivas, é justo que 
agradeçamos e louvemos a seu Criador. A natureza é digna de ser admirada não só 
porque é bela e forte, mas porque dá sustento ao homem, é irmã solidária e 
colaboradora da criação. Note-se que o louvor à natureza se faz não só encarecendo 
a sua beleza, brilho e pujança (atributos do Sol e do fogo), clareza e beleza (atributos 
das estrelas), mas também ressaltando a fraterna solidariedade que todos os 
elementos entretêm com o ser humano. O sol nos ilumina, o vento, o ar, as nuvens e 
o tempo dão sustento às criaturas. O fogo ilumina a nossa noite. A terra nos sustenta, 
governa e produz diversos frutos com flores e ervas coloridas. A água não é só 
humilde e casta, mas útil ao homem e preciosa (BOSI, 2012, p. 28). 
 
Ora, nesse trecho está presente a idealização da relação de Francisco com a 
natureza, interpretação que só se imporia a partir de finais do século XVIII, fortemente 
propagandeada somente a partir do Romantismo. Francisco “não pretende exaltar o Universo, 
e sim chamá-lo à adoração” (CARPEAUX, 2008, p. 233). A natureza no Cantico não é 
“louvável” ou “admirável” per se, como defende Bosi, mas, digamo-lo novamente, porque 
por meio dela se pode louvar o Criador. A natureza apartada de Deus é destituída de sentido. 
No poema, não há “louvor à natureza”. Todo louvor, como aparece na primeira estrofe, só 
deve ser rendido ao “Altissimu”. A natureza é irmã dos homens e o objetivo de Francisco, 
com tal entendimento, não é exaltá-la, entretanto ressaltar que, como qualquer criatura, está 
hierarquicamente abaixo de seu Criador e deve procurar se unir a ele. E isso só pode ocorrer 
plenamente após a “morte corporale”.   
Bosi defende também a imanência divina. O Cantico inicia-se com o louvor ao 
Ser divino, mas “a transcendência, em vez de pairar acima de toda criatura, como que desce 
ao universo” (2012, p. 23). No desdobramento dessa interpretação, o autor arremata 
afirmando que “ambos, o Criador e a criatura, recebem o louvor do cântico” (2012, p. 23) e 
que “teocentrismo e naturalismo, teocentrismo e humanismo parecem encontrar um lugar 
comum, e esse lugar é o da oração franciscana” (2012, p. 23). Tal interpretação não é 
provável porque as criaturas, como acabamos de mostrar, não recebem louvor algum: o eu 
lírico, dirigindo-se ao “Altissimu”, enfatizemos novamente, afirma: “Tue so’ le laude, la 
gloria e l’honore et onne benedizione / Ad te solo, Altissimo, se konfane” (Cantico, 2-3). 
Portanto todo louvor deve ser destinado somente a Deus. Além disso, no poema, há, de fato, 
teocentrismo, mas não “humanismo” – já que as criaturas são “irmãs” do homem – e muito 
202 
 
menos “naturalismo”, vocábulo que por si só comprova o anacronismo da interpretação 
bosiana.  
Outra ressalva ao texto de Bosi é necessária quando ele trata da teologia mística 
de S. Boaventura: 
 
São Francisco louva ao Senhor porque reconhece os seus vestígios ou pegadas na 
excelência das criaturas que vai contemplando. São Boaventura irá dizer o mesmo 
em linguagem de itinerário místico: a contemplação da natureza é o primeiro passo 
para a ascensão da alma a Deus. Assim, o deslumbramento se faz caminho da 
imanência para a transcendência (BOSI, 2012, p. 26-27). 
 
Nesse excerto, Alfredo Bosi propõe uma leitura pertinente do Cantico ao 
relacioná-lo à mística boaventuriana
337
. Acerta também quando refere que, para o autor da 
Legenda Maior, o caminho do homem até o Ser divino inicia-se no mundo, por meio do 
criado, que carrega as marcas ou vestígios de Deus. No entanto, ao propor que esse caminho 
se constrói unicamente de maneira ascendente (da imanência à transcendência), não leva em 
conta a importância da imanência divina. Bosi desconhece, portanto, o caráter 
ascendente/descendente da mística boaventuriana. Com tal hermenêutica, o autor deseja 
atribuir um papel de destaque às criaturas, o que, contudo, não é objetivo de Boaventura. Essa 
chave de leitura fica evidente também quando trata da “ecologia franciscana” (BOSI, 2012, p. 
27), aspecto esse que só despontou nos últimos anos, quando a questão ecológica fez-se 
pertinente. É importante ter em mente que, tanto para Francisco quanto para Boaventura, as 
criaturas só têm importância porque carregam as “marcas” divinas, o que Bosi tem em 
consideração, mas não valoriza. A leitura bosiana, ao contrário, corrobora o estereótipo 
romântico de S. Francisco e de seu pensamento, visivelmente diferente daquele presente no 
século XIII em que o santo compôs o Cantico.  
Deve-se ter em vista ainda que Francisco teria criado o poema após sua estada, 
dois anos antes da morte, no monte Alverne, marcada, como se sabe, por intenso sofrimento. 
Dessa maneira, o Cantico possui estreita correlação com o milagre dos estigmas. Além disso, 
o santo estava esgotado por várias doenças e por uma profunda angústia espiritual
338
. Por isso, 
pode ser entendido por meio de uma chave mística: fisicamente abatido e cego, o santo sentia 
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cit., 2013, p. 345; LEHMANN, Leonhard. op. cit.,1997, p. 215. 
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que lhe restava pouco tempo de vida e que devia agradecer, ou melhor, louvar o Criador por 
meio de tudo o que existia, já que tudo o que provinha de Deus era belo e bom. Esse é o 
sentido de toda a mística sãofranciscana. “Sem dúvida, é um canto místico, nascido de um 
profundo e vivenciado relacionamento com Cristo, que em Francisco tornou-se visível através 
dos estigmas”, defende Lehmann (1997, p. 224). Entretanto, essa chave de leitura, não deve 
levar-nos a entender o Cantico como revelador de um “simbolismo cósmico” ou “de uma 
poética da reconciliação” humana no desejo de se abrir a uma totalidade, como defende 
Leonardo Boff
339
 a partir de Éloi Leclerc
340. “O homem expressa através desses elementos [as 
criaturas] seu mundo interior” (BOFF, 2000, p. 59). É claro que esse poema brota de uma 
profunda experiência interior, mas a ela não está circunscrito; há, na verdade, o desejo de se 
desprender de si mesmo para unir-se ao Criador. Esse é o fundamento de uma leitura mística 
desse poema sãofranciscano. Os estigmas marcam a união entre Francisco e Cristo; o santo, 
então, se sente irmão de toda a criação e pode entoar esse canto de louvor àquele a quem se 
sentia plenamente unido. “O Cantico delle Creature”, afirma Eric Doyle – que dedica um 
livro todo à análise desse texto
341
 – “assegura a São Francisco um posto entre os poetas 
místicos. Exemplo excelente da poesia mística, isso revela a experiência que ele fez da 
unidade e coerência fundamental da realidade” (2002, p. 57). 
É importante referir que o Cantico conheceu diversas traduções e releituras em 
língua portuguesa, tendo despertado grande entusiasmo no Brasil e em Portugal
342
. Em 1927, 
o bibliófilo Júlio Eduardo dos Santos contabilizava vinte e quatro versões do texto, incluindo 
a sua
343
. Como ele próprio menciona
344
, a mais antiga é a que consta das Crónicas de Frei 
Marcos de Lisboa, que transcrevemos na sequência: 
 
Altissimo omnipotẽte bom Senhor, vossos saõ os louuores, a gloria, & honra & 
todas as graças, & a vos sò se haõ de atribuir & compor, & nenhum homẽ he digno 
de vos nomear. Louuado sejais Deos meu Señor por todas as vossas criaturas, 
specialmente por nosso irmão dõ Sol, o qual faz o dia & nos alumia per si mesmo, & 
he fermoso & radiãte de grãde resplandor, & merece, Senhor, ser vossa significaçaõ. 
Louuado seja meu Senhor por a sua lũa, & por as estrelas, as quaes criou em o ceo 
tão claras & fermosas. Louuado seja meu Senhor por o irmão vẽto, por o ar & nuuẽs 
& sereno, & por todos os tẽpos, polos quaes sostenta as creaturas. Louuado seja meu 
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Senhor por a sua agoa aqual he muy proueitosa, humilde casta, & limpa. Louuado 
seja meu Senhor por o irmão fogo, por o qual alumia a noite, & elle he fermoso, 
alegre, robustissimo & forte. Louuado seja meu Senhor por nossa madre a terra 
aqual nos sostenta & gouerna, & produze diuersos fructos & coloradas flores & 
eruas. 
[...]. 
Louuado sejais meu Señor por aq̃lles q̃ perdoão por vosso amor, & tẽ sofrimẽto em 
os trabalhos & infirmidades. Bẽauenturados aquelles que viuem em paz, que de vos 
altissimo Senhor seraõ coroados. 
[...]. 
Louuado seja meu Señor, por a morte corporal, da qual nenhũ homem viuẽte pode 
escapar. Guai daqueles q̃ morrẽ em pecado mortal. Bemauenturados aquelles que se 
achaõ a hora da morte em vossa graça & santissima vontade, porque não veraõ a 
morte segunda & eterna. Louuai & dai graças a meu Senhor, sede gratas & serui a 
elle todas as creaturas suas com grande humildade (Crónicas, fol. 62r).        
    
Foi por meio dessa versão que, pela primeira vez, o Cantico foi lido em língua 
portuguesa. Tendo em vista o já referido sucesso das Crónicas, não é difícil imaginar que essa 
variante do texto fosse lida e repetida no Portugal do século XVI e seguintes, inclusive pelas 
pessoas não letradas. Marcos de Lisboa optou, como se vê, por uma tradução em prosa 
poética, não propondo qualquer estrofização, estratégia que destaca ainda mais a simplicidade 
do texto. O autor não se limita apenas a traduzi-lo, mas também tece alguns comentários que 
direcionam o olhar do leitor para o entendimento das analogias. Antes de apresentar 
propriamente o texto, o cronista afirma que Francisco o tinha composto em italiano e que o 
havia chamado de “cantico do Sol” porque esse astro “entre todas as creaturas tẽ primado, & 
porq̃ Christo se chama sol de justiça” (Crónicas, fol. 62r). Além disso, antes de apresentar o 
trecho que trata do perdão e da paz, Frei Marcos lembra que essa estrofe é posterior às 
primeiras; Francisco a teria composto quando o bispo de Assis havia excomungado o senhor 
(podestà) da cidade, havendo um conflito aberto entre eles. Nessa ocasião, teria pedido aos 
frades que cantassem tais laudes diante das residências deles a fim de que se 
reconciliassem
345
. A fonte de Frei Marcos de Lisboa é o Floreto de San Francisco, como ele 
próprio anota, às margens, antes de transcrever o Cantico. O autor tem em vista 
especificamente o capítulo CXXII, cujo título é “Cómo sant Francisco fizo cantar las dichas 
laudas ante el Obispo y el poderío de Assís, por lo qual fueron pacificados vno con outro de 
grand discordia que tenían, segúnd el ante dixo a los frayles” 346 . Igual modo, antes de 
apresentar a estrofe sobre a morte corporal, o bispo português indica que o santo a teria 
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composto quando lhe fora revelado o dia da morte
347
. Samuel Eiján lembra que esse modo de 
compor em partes fora seguido por grandes poetas, “como Dante e Camões, que levavam 
consigo nas viagens e desterros a obra concebida e a ela iam acrescentando dia a dia 
expressões inflamadas por suas dores ou esperanças” (1935, p. 11). Marcos de Lisboa 
comenta também que Francisco ensinava o Cantico aos frades para que o cantassem, pois 
gostava de ouvi-lo. “E quisera”, apresenta o texto, “mãdar frey Pacifico q̃ fora grande poeta e 
musico no mundo, & darlhe algũs frades spirituaes que insinasse, pera q̃ fossem polo mundo, 
pregando e louvando a Deos” (Crónicas, LXXXXII, fol. 62r). Apesar de a melodia original 
ser hoje desconhecida, provavelmente possuía um tom salmódico repetido ao longo de seus 
versos
348
. O manuscrito mais antigo do Cantico, que está no códice 338 do Sacro Convento de 
Assis, produzido por volta de 1250, traz, entre a primeira e a segunda linha do texto, um 
espaço para notas musicais
349
, dado comprovativo de que fora composto especialmente para 
ser cantado.  
“Troubadour de Deus”, como por vezes é chamado, Francisco gostava de entoar 
louvores em francês, como assinalam muitos de seus hagiógrafos medievais
350
.  Tal fato pode 
estar na base da escrita do Cantico, em que se vê seu gênio poético experimentado, não em 
latim, como muitos de seus textos anteriores
351
, mas no dialeto umbro utilizado no dia a dia, 
longe das esferas litúrgicas, pelas pessoas mais simples com quem convivia. Melhor assim; 
Francisco pôde, então, entrar no seleto rol dos poetas italianos e se tornar modelo a outros que 
viriam depois, como Dante Alighieri, que, como referido na introdução deste trabalho, dedica-
lhe o canto XI da Divina Comédia.  
4.2 Sobre a “poesia franciscana” 
 
Na introdução de Poets of divine love. Franciscan poetry of the Thirteenth 
Century (2004), Alessandro Vettori expõe que os únicos poetas franciscanos presentes no 
cânone literário italiano são Francisco e Jacopone da Todi (ca. 1236-1306)
352
; este no final do 
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 Otto Maria Carpeaux, escrevendo sobre a poesia franciscana, afirma: “Jacopone da Todi, que os séculos 




século XIII e aquele no início do mesmo período, quando propriamente nascia a poesia 
italiana
353
. De acordo com o mesmo autor, apesar de compartilharem a mesma língua, o 
mesmo radicalismo em relação à pobreza, e as mesmas inclinações poéticas – por exemplo, 
ambos se dedicam ao mesmo gênero: os “louvores” – os dois destacam diferentes aspectos da 
fé cristã: “A luminosa e positiva perspectiva de Francisco de Assis contrasta com o aspecto 
sombrio e pessimista da teologia de Jacopone da Todi” (2004, p. XIII). Para o autor, a 
pacífica melodia do Cantico opõe-se ao ritmo impetuoso das Laude de Todi
354
. Essa 
perspectiva desvela a natureza vária dessa nova escola poética, “verdadeira renovação da 
poesia litúrgica” (CARPEAUX, 2008, p. 233).  
Apesar de multivariada, essa poesia possui uma característica que a unifica, a 
saber, o fato de ter sido produzida também em linguagem corrente, particularidade inovadora 
à época, principalmente no meio eclesiástico, que valorizava o latim. Como atesta Samuel 
Eiján, os poetas franciscanos não foram somente os primeiros a desenvolver uma poesia em 
romance, inicialmente na Itália, mas também seriam seguidos posteriormente, neste aspecto, 
por autores de outros lugares
355
. Por isso, pode-se falar numa poesia franciscana marcada pela 
simplicidade tão característica da literatura vulgar.  
  
Nuestro Poeta, amante siempre de todo lo humilde, prefere también el linguaje 
entonces más despreciado para ejercicio preferente de la actividad literaria de su 
Orden: el linguaje del vulgo, que de siglos atrás venía luchando por abrirse caminho 
hacia las altas esferas sociales, sin lograr nunca imponerse a la preponderancia del 
caduco latín decadente, utilizando en sus relaciones y escritos por las gentes cultas. 
Este latín, que con dificultad entendia ya el pueblo [...] (EIJÁN, 1935, p. 08). 
 
Além disso, a poesia franciscana nasce adjunta ao trabalho missionário, 
consequentemente destituída, na maioria das vezes, de recursos poéticos sofisticados, para 
que pudesse ser compreendida até mesmo pessoas mais humildes e iletradas
356
. Vale lembrar 
que o próprio Francisco ressaltara o caráter missionário da poesia ao relacioná-la à pregação. 
Aspecto destacado por Frei Marcos de Lisboa que, retomando as hagiografias primitivas do 
santo, no contexto em que apresenta o Cantico, lembra que ele recomendara aos frades uma 
regra: “Primeiro pregassem ao pouo, & depois da pregação cãtassẽ este cãtico ao Señor assi 
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como representadores, & jograes de Deos” (Crónicas, fol. 62r). Segundo Eiján, Francisco 
“não só associou à pregação a poesia e a poesia ao canto, como também quis que pregação e 
versos atuassem em língua vulgar” (1935, p. X). Continua o mesmo autor: “Poesia sensível, 
ingênua, rústica, mas cheia de vida, cheia de fogo, vibrante em emoções: poesia, em uma 
palavra, para o povo” (1935, p. X). Em vista desse caráter “popular”, a revolução sócio-
religiosa da Europa medieval deve grande parte de seu êxito à poesia franciscana
357
.  
Benito D’Angelo, no artigo citado no início deste capítulo, também aproxima, no 
contexto inglês, sermão e poesia como prática missionária popular dos franciscanos, ainda 
que os religiosos ingleses fossem fortemente influenciados pelas recém-criadas universidades. 
Ele nota que nenhuma província franciscana pode se comprar à inglesa no que diz respeito ao 
desenvolvimento dos estudos, já que, ao menos quatro dos cinco grandes escolásticos 
franciscanos do período provinham da Grã-Bretanha: o mestre de S. Boaventura, Alexandre 
de Hales (ca. 1185-1245); Roger Bacon (1214-1294); John Duns Scoto (1266-1308); e 
Guilherme de Ockham (1285-1347). O desenvolvimento da Universidade de Oxford atraíra 
muitos frades, que, depois de Canterbury e Londres, tornara-se a terceira cidade com mais 
presença de franciscanos na Inglaterra
358
. Paralelamente à intensa atividade teológico-
filosófica – que fizeram dos franciscanos ingleses talvez os mais preparados culturalmente 
para o apostolado –, os frades promoveram também uma intensa atividade de evangelização 
popular, a qual deu origem a material textual diverso, em prosa e em verso. D’Angelo destaca 
que, apesar da parenética franciscana inglesa do período ter sido redigida em latim, como 
comprovam diversos manuscritos do período, o mesmo não se pode dizer da poesia
359
. No 
entanto, apesar de não existirem notícias de sermões em vernáculo, é certo que os frades os 
pronunciassem em inglês, já que a pregação destinava-se também a pessoas que não possuíam 
domínio do latim. No que concerne à produção poética, de acordo com D’Angelo, “o 
incentivo ao desenvolvimento do vulgar promovido pelos frades com a pregação foi 
acompanhado de uma paralela atividade literária, também em forma métrica” (1982, p. 325). 
O objetivo desses frades, segundo o mesmo autor, era a vulgarização de conceitos doutrinais 
nem sempre acessíveis ao povo
360
. No que diz respeito à versificação, uma das marcas do 
verso vulgar fora a utilização do metro acentuativo ou qualitativo e rimado, ao contrário da 
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poesia greco-latina, que fora regida pelo método quantitativo
361
. É justamente o primeiro 
método de versificação que se encontra na poesia produzida pelos franciscanos ingleses. 
Quando em toda a parte “se tentavam os primeiros experimentos poéticos [em vernáculo], os 
franciscanos, no século XIII, foram seus pioneiros” (D’ANGELO, 1982, p. 325).  
Seguindo Rossell H. Robbins
362 , D’Angelo destaca três causas para a 
superioridade da lírica religiosa produzida pelos franciscanos ingleses antes da primeira 
metade do século XIV: 1) eles foram enviados à Inglaterra com o objetivo de evangelizar e 
promover a espiritualidade entre o povo e, por isso, começaram a inserir na pregação popular 
versos em inglês que sintetizassem o argumento da prédica, versos esses considerados a 
primitiva lírica sacra popular; 2) o conteúdo dessa lírica deixa transparecer o frequente 
tratamento dado à paixão de Cristo, que os franciscanos deviam transmitir ao povo por meio 
de uma vulgarização linguística; e 3) a prática poética, cara ao próprio S. Francisco e a seus 
primeiros seguidores, tradição que os franciscanos procuraram prolongar em toda a Europa
363
. 
O primeiro desses motivos, de acordo com D’Angelo, teria incomodado até mesmo o 
reformador John Wycliffe (1328-1384), “que acusou os frades de corromperem a palavra de 
Deus com a sua mania de submetê-la à versificação ou de misturá-la, na prédica, com poesias 
e fábulas” (1982, p. 337). 
 Benito D’Angelo sugere ainda que os poetas franciscanos tiveram grande 
importância no desenvolvimento e estabelecimento da língua inglesa que, àquela época, 
reclamava sua independência frente ao latim e ao francês, utilizado nas cortes. Situação 
semelhante à da língua portuguesa nos séculos XVI e XVII, que buscava se impor ao 
castelhano, considerada a língua de cultura por excelência na Península Ibérica. O objetivo de 
D’Angelo é, obviamente, evidenciar a importância desses poetas franciscanos ingleses como 
ponto de partida de um desenvolvimento linguístico que atingiria sua melhor forma com 
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4.3 Francisco de Assis na poesia franciscano-portuguesa 
  
Por meio do que até aqui expomos, é possível perceber que vários investigadores 
parecem defender que a poesia franciscana – mas não só ela, como também a prática 
missionária associada a essa Ordem religiosa – teria sido o modelo, direto ou indireto, à 
produção vernácula do Ocidente; Chaucer e Dante, Cervantes
365
 e Camões, nesse sentido, 
parecem ser devedores, uns mais outros menos, dessa “poética seráfica”. Dito isso, podemos 
analisar a poesia luso-franciscana pertencente a nosso corpus poético. Se tal chave de leitura, 
enviesada pela simplicidade popular, é válida para o entendimento da poesia franciscana na 
Idade Média, o mesmo não se pode dizer acerca da Idade Moderna, quando, em Portugal, ela 
alcançaria sua melhor forma, principalmente no período que hoje se denomina “barroco”, em 
que atingiria e almejaria – não em todos os casos, é claro! – aquela agudeza366 própria das 
composições poéticas do século XVII.  
Inicialmente é importante dizer que, na poesia franciscano-portuguesa
367
 do 
período considerado neste estudo, a visão sobre S. Francisco é similar àquela encontrada na 
parenética e na prosa do mesmo período. Embora haja poucas reminiscências à visão 
apocalíptico-joanina, o realce é dado ao sofrimento do santo, às chagas dolorosas, à paixão 
que, semelhantemente a Cristo, teve de padecer. A mística da cruz, no entanto, não é matéria 
que se torna cara aos franciscanos especificamente na Idade Moderna. Pelo contrário, sua 
gênese pode ser encontrada já nas Fontes Primitivas e, ao longo dos séculos XIII e XIV, 
encontra-se já uma poética franciscana da passio. Para os poetas franciscanos, a paixão 
pertence a uma dupla natureza: “divina, Cristo na cruz; e humana, Maria aos pés da cruz” 
(D’ANGELO, 1982, p. 326), algo, como vimos no capítulo anterior, fortemente presente nos 
dois sermões de Antonio Vieira dedicados às chagas de Francisco. Dessa maneira, “os poetas 
franciscanos transferiram à sua poesia o pathos e a compaixão derivados daquele sofrimento 
que havia redimido o homem” (D’ANGELO, 1982, p. 326). Está claro que esse pathos 
afetaria – e não poderia ter sido diferente – a representação de S. Francisco na poesia 
portuguesa. 
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Principiemos nosso percurso pelo século XVI, com breves considerações sobre 
Frei Marcos de Lisboa. Conquanto não tenhamos encontrado qualquer poema saído de sua 
pena, concordamos com Samuel Eiján em considerá-lo como o primeiro poeta franciscano 
português no referido século. Seguindo Romero Ortiz, Eiján pondera que esse frade pode ser 
contado entre os clássicos
368
. E, em outro lugar, depois de referenciar alguns poetas 
franciscanos da Espanha, demonstra de maneira mais clara sua admiração pelo bispo do 
Porto: 
 
En pos estos poetas latinos, nos sale al paso uno de nuestros mejores literatos 
portugueses, Fr. Marcos de Lisboa, con su clásica Crónicas de los Frailes Menores 
[...]. Como poeta, merece aplausos Fr. Marcos, por habernos dejado traducidos en 
forma métrica los Canticos del Beato Jacopone y el Vita Christi de Marcos Maruli 
(EIJÁN, 1935, p. 92). 
 
Eiján lembra também que Marcos de Lisboa havia traduzido à língua portuguesa o 
Cantico de S. Francisco. O autor considera, pois, o frade português, verdadeiro poeta em 
decorrência das traduções de poesia que publicara, trabalho que, obviamente, não dispensava 
o engenho e o conhecimento poéticos. Além das Laudes de Iacopone da Todi, que traduziu 
diretamente do italiano antigo, traduziu também, do latim, a Vita Christi
369
 de Marko Marulić 
(1450-1524), humanista e pai da cultura letrada em língua croata.  
Além do autor das Crónicas, Eiján chama a atenção para outros vultos das Letras 
portuguesas que embora não tenham especificamente escrito poemas sobre Francisco podem 
ser colocados no rol de poetas franciscanos por estarem, de alguma maneira, ligados a essa 
escola poética. Dentre eles, por exemplo, destaca-se Gil Vicente (ca. 1465-ca. 1536), “ao qual 
não chegou a influência italiana dos literatos, mas sim [...] a do franciscanismo, de que dá 
elegantes mostras em suas obras” (EIJÁN, 1927, p. 241), como, por exemplo, o caráter 
“popular” presente em muitos de seus textos. Além deste, merece também sua menção Fr. 
Antonio de Portalegre (?-1593), com a obra Paixion de Christo metrificada (1548)
370
. 
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Prosseguindo sua reflexão sobre a poesia franciscana, Samuel Eiján aponta 
Camões como autêntico autor de um soneto a S. Francisco
371
. Mais cauteloso, Adelino Pereira 
lembra que apesar de o poema ter sido incluído pelo camonista Manuel Faria de Sousa (1590-
1649) nas Rimas Várias (1685)
372 , “os críticos modernos o excluem do número das 
composições líricas atribuídas ao autor de Os Lusíadas” (1982, p. 403)373. No entanto, dado 
importante, o poema também aparece no manuscrito Cancioneiro de D. Maria Henriques 
(1579-1591), atribuído a D. Francisco da Costa (1533-1591). Transcrevemos, lado a lado, as 
duas versões: 
 
Rimas Várias / Soneto XXXXVI Cancioneiro de D. Maria Henriques 
Como louvarey eu, Serafim Santo, 
Tanta humildade, tanta penitencia? 
Castidade, & pobreza, & paciencia, 
Com este meu inculto, & rudo canto? 
 
Argumento que âs Musas poem espanto, 
Que faz muda a grandiloqua eloquencia. 
Oh imagem que a divina Providencia 




Fostes de Santos hũa rara mina; 
Almas de mil a mil ao Ceo mandastes 
Do mundo que perdido reformastes. 
 
E naõ roubaveys só com a doutrina 
As vontades mortaes, mas a divina, 
Poys os seus rubis cinco lhe roubastes. (1685, p. 
349). 
 
Como louuarei xerafico sancto 
vossa humildade grande e paciençia 
pobreza, Castidade, e obediençia 
com taõ baixo estilo e Rudo canto. 
 
Vertudes tais que ao Mundo poẽ espanto 
e pendẽ da diuina Prouidençia 
emmudecẽ toda humana, eloquençia 




Fostes sancto, de sanctos hũa mina 
que de mil ẽ mil, ao Ceo mandastes 
do Mundo, que perdido Reformastes 
 
E naõ Roubastes so, cõ a douctrina 
uontades humanas, mas diuina 




Na primeira estrofe, o eu lírico se vê impossibilitado de louvar a Francisco, pois 
seu canto é rude, ou seja, baixo. Aqui se vê a tópica do decoro discursivo e de sua adequação 
à matéria tratada. Nesse sentido, seria impróprio tratar de assunto alto por meio de um 
discurso baixo, ou, em outras palavras, seria inadequado cantar S. Francisco – serafim que 
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 Cf. EIJÁN, op. cit., 1927, p. 242. 
372
 Isto é Rimas varias de Luis de Camoens principe de los poetas heroycos, e lyricos de España; commentadas 
por Manuel de Faria, y Sousa, Cavallero de la Orden de Christo. Tomo I e II que contienem la primera, 
segunda, y tercera Centuria de los Sonetos. Lisboa: en la imprenta de Theotonio Damaso de Mello impressor de 
la Casa Real, 1685. 
373
 Estamos diante da chamada diástole do cânone camoniano realizada por Faria e Sousa, empenhado que estava 
na sua edição de “mi poeta”. Outros editores colocariam esse soneto sob a autoria de Camões, dentre eles 
Juromenha (1861, p. 124) e Barreto Feio e Gomes Monteiro (1843, p. 124). 
212 
 
ocupa lugar de destaque na hierarquia divina – por meio de um canto pobre e rudimentar. O 
autor reconhece sua limitação, ainda que ela seja construída por meio do sermo humilis – o 
autor declara-se débil para cantar a vida de tão grandiosa personagem – elemento tão caro aos 
textos hagiográficos, como já tivemos a oportunidade de demonstrar em trabalho anterior
374
. 
É notória, pois, nesse verso, a presença da tópica de adequação do estilo. Francisco aparece já 
no primeiro verso identificado como serafim, embora na primeira versão do poema tal 
universo simbólico seja recuperado por meio de um substantivo – “Serafim santo” – e, na 
segunda, por meio de um adjetivo – “xerafico sancto”. Diferenças que têm implicações para a 
economia dos sonetos, pois, no primeiro caso, Francisco é, de fato, um serafim 
“personificado”, enquanto, no segundo, ressalta-se a santidade da personagem, podendo ser o 
caráter “seráfico” apenas um de seus predicados. No terceiro verso dessa primeira estrofe, 
nota-se outra diferença importante, a saber, a forma com que são apresentadas as virtudes 
sãofranciscanas. A tradição identifica-as como “pobreza”, “obediência” e “castidade”; assim 
aparecem na versão do Cancioneiro, ao passo que na das Rimas Várias, a obediência é 
trocada pela paciência que, naquele, aparece no verso anterior. No primeiro verso da terceira 
estrofe ocorre outra troca: “Argumento que âs Musas poem espanto”, no primeiro; “Vertudes 
tais que ao Mundo poẽ espanto”, no segundo. Este parece mais próximo da tradição 
franciscana e da eclesiástica de uma maneira geral porque além de identificar as virtudes com 
propriedade, não faz referência às “musas”, termo que se relaciona ao campo semântico 
pagão, que o autor do Cancioneiro procura evitar.   
O primeiro terceto retoma dois elementos correntes nas Fontes Franciscanas 
medievais: Francisco arrebanha inúmeros seguidores e vem ao mundo com a missão de 
reformá-lo. O próprio Faria e Sousa afirma nos comentários ao soneto que Noé foi o segundo 
Adão e que Francisco foi o segundo Cristo, assim, fora escolhido para reformar o mundo: 
“Assim Cristo fazendo outro Cristo em Francisco, selou-o com suas chagas, armas singulares 
suas” (1685, p. 349). O último terceto, por sua vez, apresenta o tema das chagas com algumas 
diferenças entre as duas versões. Na primeira, elas são identificadas por meio da “analogia 
dos rubis”, que, obviamente, pela coloração vermelha, lembram o sangue das feridas de 
Cristo. Antonio Vieira, ao falar das chagas de Cristro, identifica-as como “rubis de estranha 
formosura” (SCSF 2, p. 442). Tal analogia é recorrente em nosso corpus poético, aparecendo, 
por exemplo, no “poema 21”375, de Frei João de Nossa Senhora, o “poeta de Xabregas”, em 
que o eu lírico, referindo-se à mão esquerda de Francisco, declara: “De tanta maõ a riqueza, / 
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 Cf. MAERKI, Thiago. op. cit., 2013, p. 107-119. 
375
 Identificamos os poemas sempre pela numeração com que aparecem no “Anexo I”. 
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Que bellos rubis dispende” (Elogio ás chagas, 1745, p. 10). O mesmo autor, no “poema 23”, 
esse dedicado à chaga do pé direito, afirma: “Desse pé todo o valor / Em tanto rubi se affina” 
(Elogio ás chagas, 1745, p. 17). Igual modo, o anônimo “poema 31”, formado por quartetos, 
presente em uma folha volante depositada no Arquivo Nacional da Torre do Tombo, refere-se 
aos “cinco rubins finos”376. A segunda versão, diferentemente, refere-se de maneira direta às 
chagas, eliminado a “analogia dos rubis”. O segundo verso do segundo quarteto das Rimas 
Várias demonstra o mesmo argumento do terceiro verso do segundo quarteto do Cancioneiro, 
apesar de apresentarem uma diferença significativa: “Que faz muda a grandiloqua 
eloquencia”, no primeiro; e “emmudecẽ toda humana, eloquençia”, no segundo. O adjetivo 
“grandíloqua” refere-se à retórica e à poética clássico-pagãs, que devem ser combatidas, 
tópica, ademais, como vimos, fortemente presente nos textos católicos do período da Reforma  
e de maneira evidente no prólogo das Crónicas. Curiosamente, o Cancioneiro, por seu turno, 
refere-se à “humana eloquência”, o que não significa dizer exatamente o mesmo; aí se abre o 
pressuposto para uma “eloquência divina”, ou seja, inspirada por Deus, que, como 
demonstramos, está presente nos textos franciscanos do século XIII e de maneira especial na 
pregação de Francisco, que discursava atribuindo a eloquência à influência divina e não a si 
próprio. Essa segunda versão pressupõe uma “eloquência sagrada” que, não se contrapondo 
explicitamente à eloquência clássica, como na primeira, abre um canal à possível utilização 
desta, desde que emoldurada pela doutrina cristã.  
Além dessas questões, o primeiro e o último versos são relevantes para o 
problema central desta tese, já que, apesar de não fazerem referência direta a Francisco como 
anjo apocalíptico, apresenta-o tanto como serafim quanto como chagado. Portanto Francisco 
é, em ambas as versões, o serafim chagado enviado por Deus para reformar o mundo perdido, 
imagem que se liga ao núcleo central da profecia apocalíptica. Além disso, o verbo 
“reformastes”, presente em ambas as versões, remete-nos também ao período da Reforma 
Católica. A imagem do “serafim chagado” parece trazer à tona novamente o tema da redenção 
da humanidade; Cristo redimira o mundo imerso no pecado; Francisco, igual modo, é enviado 
por Deus para fazê-lo também no século XIII.  Essa imagem hagiográfica é recuperada no 
século XVI, marcado por intensos conflitos político-religiosos entre católicos e protestantes, 
quando Francisco é evocado como defensor da fé e modelo à renovação da Igreja. Frei 
Agostinho da Cruz, retomando esta temática no “poema 3”, apresenta Francisco como 
verdadeiro defensor da fé católica: “De santa fé coluna e forte muro” (CRUZ, 1994, p. 143).   
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Outro tema recorrente nos textos de nosso corpus poético, a “analogia das 
vestimentas” claramente marca a concordância entre Cristo e Francisco. Ambos são tão 
parecidos que se Cristo vestisse o hábito franciscano dir-se-ia ser Francisco; se este vestisse a 
túnica daquele, com Cristo se confundiria. Esse topos é recuperado também por alguns 
pregadores. Francisco Fernandez Galvão, por exemplo, em um sermão pregado em Guimarães 
em 1603, emprega-o lembrando que Jonatas trocara o vestido com Davi para ser outro Davi, 
pois já estava transformado nele pelo amor da alma, podendo ser diferenciado somente pelas 
vestes
377.  “Pois troquense”, argumenta Galvão, “pera ficar a figura perfeita em tudo não 
somente no interior, mas ainda nos trajos de fora” (1613, fol. 300v). Depois complementa 
acerca de Francisco: “transformado em Christo andaua S. Francisco pelo amor dalma [...], q̃ 
eraõ as chagas pera em tudo parecer hum verdadeiro retrato de Christo” (1613, fol. 300v). 
Está implícito, pois, que, na analogia entre Francisco e Cristo, é necessário, para além das 
vestes, um ingrediente a mais, ou seja, as chagas, as quais marcam também a similitude 
externa entre as personagens. Recuperando o mesmo tema, Antonio Vieira propõe: “Os que 
querem engrandecer a semelhança destas duas estampas dizem: ‘Despi a Francisco, e vereis a 
Cristo; vesti a Cristo, e vereis a Francisco’” (SCSF 2, p. 446). O padre jesuíta sugere que essa 
analogia era corrente no período, fato comprovado também pela poesia hagiográfica dedicada 
ao santo. Esse aspecto evidencia-se, por exemplo, nos dois tercetos de um soneto de Frei 
Jerónimo Baía (1620-30-1688) presente n’A Fenix Renascida378. Empregando a estratégia do 
espelhamento quiasmático, o autor consegue uma caracterização aguda de Francisco: 
 
Se a tunica sutil, que vestio Christo 
Vós vestísseis, Serafico Francisco, 
E ele o habito vosso remendado. 
 
Diriaõ por Francisco: Eis ali Christo, 
E por Christo disseraõ: Eis a Francisco, 
Vede que parentesco taõ chegado! (1746, p. 214). 
 
Analogamente, D. Francisco Manuel de Melo, em sua “Jacarilla de devoción en la 
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 Cf. GALVÃO, Francisco Fernandes. Sermões das festas dos Santos. Em Lisboa: Por Pedro Crasbeeck, 1613, 
fol. 300r-300v. 
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 Utilizamos a seguinte edição: A Fenix Renascida, ou obras poéticas dos melhores engenhos portugueses. III 
Tomo. Segunda vez impresso, e acrescentado por Mathias Pereira da Sylva. Lisboa: Na Offic. Dos Herd. De 
Antonio Pedrozo Galram, 1746. 
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Tal vez campando de hidalgo, 
siendo un hombre de pardillo, 
sin desnudarse el sayal, 
saca un hábito de Cristo (2006, p. 912). 
 
As antíteses analógicas assinalam a semelhança entre Cristo e Francisco, que, 
apesar de ser homem rústico (pardillo), pertence à nobreza (hidalgo). Por sua vez, o “sayal”, 
isto é, o hábito franciscano, esconde a similitude entre Cristo e o santo, que se reveste também 
da túnica de Cristo. Essa analogia é recuperada também por um soneto anônimo presente 
numa coletânea de textos, em folhas volantes, pertencente ao ANTT, sob a cota Manuscritos 
da Livraria, n.° 1099 (“poema 27”). No terceiro verso do primeiro quarteto, o eu lírico 
declara que Francisco é “Hum Christo de sayal reproduzido” (fol. 10r).  
Frei Agostinho da Cruz é outro poeta a utilizar a “analogia das vestimentas” ao 
escrever no “soneto 3”: 
 
Como é próprio de amante desejar-se 
Na cousa amada todo transformado , 
E vós com tanto amor o desejastes, 
 
Deos, de vosso ardor santo namorado, 
Quis também nesse habito encerrar-se, 
E vós no proprio Deos vos transformastes (1994, p. 143). 
 
Além de aproveitar o tema pretrarquiano e camoniano da transformação do 
amante no amado, o franciscano arrábido evidencia o desejo do próprio Deus de se tornar um 
dos frades de Francisco, já que aspira vestir o hábito da Ordem. Dessa maneira, ambos 
tornam-se semelhantes e a deificação do santo acontece, já que se transforma no próprio 
Deus. 
Essa analogia constitui-se ainda núcleo de outro soneto, presente no Cancioneiro 
de D. Maria Henriques, que aparece também, com algumas diferenças, no manuscrito Ms. 
1100 da BPMP. Transcrevemos o primeiro a seguir:  
 
Si acaso gran Françisco yo os hallara  
sin habito y cordon desnudo os uiera 
por Dios crucificado os conociera 
y como a mismo Dios Reuerenciara . 
 
Sy  a par de uos Dios se ayuntara  
desnudo como uos me detuuiera 
ni a uos mirando a Dios por Dios tuuiera 




Viera qual Dios Francisco esclarecido 
llagas, gloria, humildad, un Dios sĩçero  
q̃e  al parecer cõ  Dios no ay diferençia . 
 
Pero si os uiera luego cõ uestido 
llamarale a Dios, Dios uerdadero 
y a uos Francisco, Dios en aparençia (Cancioneiro, fol. 165v). 
 
 A semelhança entre Cristo e Francisco é tão extremada que se aquele estivesse de 
hábito e cordão com este seria confundido. Cristo é Deus verdadeiro; Francisco, Deus em 
aparência. O soneto destaca o sentido da visão, que pode fazer com que o homem confunda as 
duas personagens, já que entre elas não há diferença. Está subjacente também o tema da 
deificatio de Francisco, formado, obviamente, pela semelhança entre o santo e o Ser divino. 
Apesar dessa paridade, fica subjacente, em alguns poemas, que eles podem ser 
distinguidos pelas vestimentas que portam. A confusão se daria somente se ambos 
aparecessem vestidos da mesma maneira (com o hábito franciscano, por exemplo) ou nus, 
como se declara no “Poema composto por um devoto”, que o Padre Manuel Bernardes (1644-
1710) compila em sua Nova floresta, ou sylva de varios apophthegmas, e ditos sentenciosos, e 
Moraes (1726): “La diviza es tan igual, / Que estando el, y vòs desnudo, / Qual se ala 
impression dudo, / Y Qual el Original” (1726, p. 484). Nesse caso, a semelhança é ressaltada 
pela divisa que ambos levam. As chagas, portanto, corroboram também a similaridade entre 
Francisco e Cristo pela caracterização física (corpo e vestimentas). Como vimos, esse campo 
simbólico está presente também no Rego Serafico, cuja principal corrente he uma oraçaõ 
panegyrica das chagas de S. Francisco, precisamente nas “Correntes maravilhosas”, quando 
um frade, ao ver Francisco, sem reconhecê-lo de imediato, questiona: “Que chagas saõ estas? 
Ou vós sois meu Senhor JESUS Christo, ou vós sois o meu Padre S. Francisco” (p. 24-25). 
O tema da semelhança entre Cristo e Francisco, como temos ressaltado, é um dos 
mais presentes nos textos pertencentes a nosso corpus hagiográfico. Não poderia ser diferente 
na poesia, em que encontramos diversos exemplos, como as décimas que seguem, intituladas 





Francisco, con llagas vos? 
quien tal en el mundo há visto, 
pues os pareceis con Christo, 
hasta en las armas por Dios: 
ya todo el mundo a una vos 
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dize, que vuestra humildad 
os subió á tanta deidad, 
pues con Christo en el nacer 
en vivir, y padecer 
os pareceis en verdad. 
 
Imitando al Redemptor 
en un pesebre nacistes, 
con que claras señas distes 
de ser sua amigo mayor: 
y esse fue el primer favor 
Francisco a my parecer, 
pues en el se pudo ver 
lo que ya mas nó se há visto, 
porque solo vos con  Christo 
sois semejante, al nacer. 
 
Quanto el mundo os prometia 
todo por Dios renunciastes, 
y tan pobre al fin quedastes, 
que la pobresa os servia: 
distes, pues, solo en un dia, 
Francisco con gran larguesa 
vuestros bienes, y riqueza; 
bien claro luego se há visto 
quanto os pareceis con Christo, 
en el vivir en pobresa. 
 
En el morir bien se vió, 
que imitastes a Iesus, 
pues el puesto en una Crus 
en ella la vida dió: 
las llagas, que padeció, 
en pies, manos, y costado, 
pues esto en nadie se há visto, 
y hasta os pareceis con Christo, 
en la religion clavado. 
 
Pues si tanto os pareceis, 
con Christo, y Christo con vos 
porque no os tengan por Dios 
justo será, que os nombreis: 
pues las armas, que traeis, 
con essas cinco señales, 
á nadie las vereis tales, 
y si en outro no se han visto, 
vos os pareceis com Christo 
hasta en las armas reales (1667, p. 134-135). 
 
 O frade poeta recupera uma temática cara à cultura letrada franciscana: a 
concordância ou conformidade entre a vida de Francisco e a de Cristo. No final da primeira 
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estrofe, apresenta: “os subió á tanta deidad, / pues con Christo en el nacer / en vivir, y padecer 
/ os pareceis en verdade”. A deificação do santo ocorre não somente porque no final da vida 
recebe as chagas, mas também porque toda a sua vida apresente concordância com a de 
Cristo, inclusive o nascer. Certamente o autor recupera esse tema das Crónicas de Frei 
Marcos, que, por sua vez, como vimos, tendo como modelo o De conformitate vitae Beati 
Francisci ad vitam Domini Iesu de Bartolomeu de Pisa, narra o nascimento de Francisco 
numa manjedoura. Frei Paulino pode então dizer, sem escrúpulos: “Imitando al Redemptor / 
en un pesebre nacistes” e “porque solo vos con  Christo / sois semejante, al nacer”. O tema da 
conformidade está presente em Boaventura, para quem Francisco só teria recebido as chagas 
porque sua vida estivera perfeitamente em conformidade com a de Cristo: “intellexit vir Deo 
plenus, quod sicut Christum fuerat imitatus in actibus vitae, sic conformis ei esse deberet in 
afflictionibus et doloribus passionis” (LM XIII, 2) [“o homem, repleto de Deus, entendeu que, 
assim como tinha imitado a Cristo nos atos da vida, devia se conformar a ele nas aflições e 
nas dores da paixão” – tradução nossa]. No poema, o santo é descrito como verdadeiro 
seguidor da pobreza; teria abandonado bens e riqueza para viver em conformidade com o 
Cristo pobre nascido num presépio. Por isso, ele se parece com Cristo e com ele pode ser 
crucificado, carregando em seu corpo as marcas da paixão, no dizer do texto, as “armas reais”.  
Outro tema recorrente em nosso corpus poético, a unio mystica é constantemente 
evidenciada, tornando-se também veículo para a deificação de Francisco. União e deificação 
estão, pois, intrinsicamente relacionadas, como aparece no soneto XXXVI de D. Francisco de 
Portugal:  
 
Que humildemente altivo e abrasado 
por terras estais em tanto céu subido, 
com tal mistério ao mesmo Deus unido, 
que ora original sois, ora traslado! 
 
Deu-vos de si o mais, tínheis-vos dado, 
grão mestre de querer, grande querido, 
entre termos mortais Cristo ferido, 
entre imortal amor Deus remendado. 
 
Deixou-se em vós se vos levou consigo, 
altíssimo alhear de almas unidas, 
chagas que glórias são, guiam estrelas. 
 
Endiosou-vos amor dando-se amigo, 
céu repartiu quem repartiu feridas; 
se nelas se vos deu, destes-vos nelas (2012, p. 84). 
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A primeira estrofe identifica a ascensão
379
 de Francisco ao céu e sua união com Deus, 
marcada pelas gloriosas chagas. Por isso, o santo é “endeusado”; torna-se outro Cristo 
redivivo. A mística do amor faz-se também presente, já que ele está abrasado (v. 1) e sua 
deificação é levada a cabo por meio do amor (v. 12). A semelhança entre Deus e homem é tão 
estreita, que Francisco ora parece ser o próprio Deus, ora seu traslado, ou seja, sua cópia (v. 
4). A dialética entre original e traslado é outro tema presente em alguns poemas, muitas vezes 
relacionado também à unio mystica
380
. O mesmo D. Francisco de Portugal destaca-o nos dois 
primeiros versos de um Romance a S. Francisco (“poema 16”): “Es traslado o original? / es 
criatura o es criador?” (PORTUGAL, 2012, p. 232). Depois relaciona essa união sagrada à 
Trindade:  
 
“Tan dichosamente herido  
el Uno y Trino hizo dos,  
que es sacro engano en los ojos  
lo que en la fe es sacra unión” (2012, p. 233).  
 
Os olhos físicos não podem compreender tal união, o que só pode ser feito por 
meio da fé, ou, para utilizar uma expressão recorrente nos textos da tradição franciscana, 
pelos “olhos do espírito”381. Embora se efetue de maneira interna, a unio mystica, ao menos 
no caso de Francisco, pode ser demonstrada também externamente, por meio de seu corpo, 
que recebe as chagas de Cristo. É o que propõe Baltasar Estaço (1570-16?) em um soneto 
dedicado ao santo:  
 
A Sam Françisco 
 
A graça que vos deu a diuindade, 
A qual jà na vossa alma não cabia, 
Co fogo do amor tanto feruia, 
Que transbordou por vossa humanidade. 
 
Cá fora se està vendo a quantidade, 
De bẽs, que Deus lá dentro vos daria, 
O qual entrando nalma a quem se vnia, 
Quis que mostrasse o corpo essa verdade. 
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 O tema da ascensão de Francisco é retratado também em um soneto (“poema 18”) presente no Florilegio a 
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E nesta vnião tem proçedido, 
A causa do effeito por que mais, 
Se veja o amor que tu só amor pagas, 
 
Por que depois que Deus foi cà ferido, 
Das çhagas que já teue tem os sinaes, 
E vos de seus sinaes tendes as çhagas (1604, fol. 42v). 
 
  Francisco está repleto do fogo divino, de tal maneira que não pode contê-lo 
internamente, em sua alma. As feridas físicas tornam-se então sinal da graça com que Deus o 
cumulara internamente, ou, em outras palavras, revelam a união entre criador e criatura. 
Construído por meio da estratégia do espelhamento, o último terceto marca definitivamente 
essa união. Nesse sentido, as chagas de Cristo cicatrizaram e, em seu corpo, ficaram apenas os 
sinais ou as marcas físicas dos ferimentos. Em Francisco, as chagas permanecem abertas, 
contudo, igual modo, são também sinais, estes visíveis de sua união invisível, ou espiritual, 
com Cristo.  
 A unio mystica evidenciada pelas chagas tem como consequência, reiteremos, a 
deificatio de Francisco. O santo torna-se um ser divino, caracterização utilizada até mesmo na 
catequese dos Índios Wracapa, como revela um cântico bilíngue português/cariri, presente no 
Katecismo Indico da Lingva Kariris (1709), de Frei Bernardo de Nantes:  
 
 
Cà neste mundo tivestes  
O esmalte das Chagas cinco,  
Fazendo Deos desta sorte,  
Que parecesseis divino” (NANTES, 1709, p. 164).  
 
O santo não é Deus, tampouco o poderia ser, embora a semelhança entre eles seja 
tão acentuada que muitas vezes se torna impossível separá-los. Francisco “parece divino”, ou, 
como destaca o último terceto de um soneto (“poema 7”) presente no Cancioneiro de D. 
Maria Henriques, parece ser Deus em aparência
382. Semelhantemente, uma décima (“poema 
36”) publicada no Templo de nosso Senhor Jesu Christo – obra que analisamos no capítulo 
anterior – chama o santo de “Francisco divino” (p. 51).  Esse tema está presente também no 
soneto de D. Francisco de Portugal há pouco referido: “Endiosou-vos amor dando-se amigo” 
(2012, p. 84). Tema central na narrativa da estigmatização da Legenda Maior, a mística do 
amor, presente também nesse verso, é responsável pela transmutação de Francisco em 
                                                          
382
 “Pero si os uiera luego cõ uestido / llamarale a Dios, Dios uerdadero / y a uos Francisco, Dios en aparençia” 
(Cancioneiro, fol. 165v). 
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serafim, como claramente assinalam duas décimas, em folha volante, contidas nos 
Manuscritos da Livraria, n.º 1099, do ANTT, sob o título “Triunfo serafico declarado pelo 
amor, e cantado pelas musas, nestas duas decimas”:  
 
I. 
Vejo braço a braço, assim 
Como de amor doce risco, 
Hum Serafim com Francisco 
Transformado em Serafim: 
Ambos se combatem em fim 
Com vehemente ardor sagrado; 
Mas hum e outro picado 
De amor, se ausenta sentido, 
O Serafim vay ferido, 
Fica Francisco chagado. 
 
II. 
A fogo, e sangue se inflamma 
Hoje todo o Alverne exangue, 
Sóbe nelle ardente o sangue, 
Desce purpurada a chamma: 
Nesta lucta, a que o amor chamma 
Novo Jacob se melhora; 
Por quanto ao romper da Aurora 
De tal batalha no ardor, 
Sim leva a victoria amor, 
Mas Francisco o triunfo arvora (fol. 15r). 
 
Batalha e amor são notavelmente temas centrais nessas décimas. Francisco e 
serafim combatem no monte Alverne, campo de batalha onde ambos ferem e são feridos pelo 
amor. A segunda décima recupera a caracterização boaventuriana do serafim inflamado e 
relaciona o evento à luta de Jacó, que implicitamente prefigura a batalha seráfico-franciscana. 
Segundo o Gênesis, alguém teria lutado contra Jacó até surgir a aurora
383
, imagem recorrente 
na construção dos “combates espirituais”384, visivelmente aproveitada pelo poema. 
O “Romance ao Seraphico Padre Saõ Francisco” (“poema 10”) – por vezes 
atribuído a Agostinho da Cruz
385
 – presente no manuscrito Ms. 1100 da BPMP, é o que mais 
consistentemente retoma a Legenda Maior e, consequentemente, as Crónicas de Frei Marcos 
de Lisboa. O texto recupera também a aparição do serafim no monte Alverne. Seus primeiros 
versos reconstroem a imagem clássica do santo na Idade Média como cavaleiro de Cristo, 
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 Cf. Gn 32, 25. 
384
 Cf. Bíblia de Jerusalém, p. 77, nota de rodapé “l”. 
385
 Cf. CRUZ, Agostinho da (Frei). Obras de Fr. Agostinho da Cruz. Conforme a edição impressa de 1771 e os 
Códices manuscritos das Bibliotecas de Coimbra, Porto e Evora. Com prefácio e notas de Mendes dos Remédios. 
Coimbra: França Amado Editor, 1918, p. 378-379. 
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caracterização, no entanto, que perderia espaço ao longo da Idade Moderna. Seus primeiros 
versos identificam também a personagem santoral como chagada, tema, na verdade, central no 
poema:  
 
Quien sera aquel cauallero 
entre todos estremado 
que trae el Rey de la gloria 
de sus armas señalado 
el cuerpo leua herido 
el coraçon trespassado (BPMP - Ms. 1100, fol. 43r). 
 
 
Francisco leva o corpo ferido e o coração transpassado, essas são as marcas do 
Rei da Glória, a quem o santo serve como cavaleiro. Ele é marcado pelas armas desse Rei, 
vocábulo que recupera a “analogia bélica” presente também, como vimos, na Oração 
panegyrica, de Antonio de Andrade Rego. Boaventura, por sua vez, narra que Francisco, 
antes da conversão, quando ainda sonhava ser cavaleiro, teria tido a visão de um palácio 
repleto de armas marcadas com a cruz, selo militar de Cristo – “cum militaribus armis crucis 
Christi signaculo” (LM I, 3). Revela, depois, que tal visão demonstrava o sucesso que o santo 
teria no futuro e a misericórdia que o sumo Rei dispensava ao seu pobre cavaleiro – “ut 
misericordiam pro summi Regis amore pauperi exhibitam militi praeostenderet incomparabili 
compensandam esse mercede” (LM 1,3). Na sequência, o hagiógrafo narra que o santo não 
pôde, num primeiro momento, interpretar corretamente a visão porque ainda estava voltado 
para as coisas do mundo. Assim, convencido do grande sucesso que o futuro lhe guardava, 
decidira se alistar no exército de um conde da Apúlia
386
, quando ouvira uma voz a dizer-lhe: 
“Revertere in terram tuam, quia visio, quam vidisti, spiritualem praefigurat effectum, non 
humana sed divina in te dispositione complendum” (LM 1, 3) [“Volta à tua terra, pois a visão 
que vistes prefigura um efeito espiritual que deverá cumprir-se em ti, não por disposição 
humana, mas divina” – tradução nossa]. Esse spiritualem effectum pode ser interpretado como 
as chagas que receberia; Francisco, portanto, seria marcado pelo sinal militar desse summi 
Regis, sendo a visão do palácio de armas prefiguração não só do evento espiritual ocorrido no 
monte Alverne, como também da fundação da Ordem dos Frades Menores, repleta de 
“militumque suorum” (LM I, 3) [“soldados seus” (de Francisco)].  
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 Cf. LM 1, 3. 
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O tema da prefiguratio faz-se presente de maneira indireta também no poema, já 
que, após apresentar Francisco como cavaleiro de Cristo, sem discorrer sobre qualquer outro 
detalhe da vida dele, passa narrar como teria recebido as chagas desse “grande Rei”:     
 
 
Dizen que en el monte Aluerne 
un Seraphin lo ha llagado 
en cinco partes del cuerpo 
que son pies, manos y lado 
uino uolando del cielo 
hazia aquel monte sagrado 
do estava el santo Padre 
en oraçion enleuado 
con lagrimas en sus ojos 
el campo tiene regado 
uiuendo como el Rey del cielo 
quizo ser crucificado 
por remir a los hombres 
que contra el auian peccado 
el criador por la criatura 
el señor por su uasallo. (BPMP - Ms. 1100, fol. 43r). 
 
 
O fundador dos Menores é identificado, devido às chagas, como um Alter 
Christus enviado por Deus para redimir os homens que “haviam pecado”. A aparição do 
serafim, por seu turno, é descrita de maneira análoga à da Legenda Maior: o anjo voa do céu 
até o lugar em que se encontra Francisco. O Romance recupera, pois, o tema da imanência 
divina, tão caro à teologia mística de Boaventura. O santo, por sua vez, transcende as esferas 
mundanas, já que é arrebatado por meio da oração. O encontro entre o serafim e Francisco só 
é possível porque existe o movimento imanente/transcendente à maneira descrita pelo Doctor 
Seraphicus no Itinerarium Mentis in Deum e em sua hagiografia dedicada a Francisco. Esse 
tema é explorado de maneira ainda mais clara na continuação do romance:  
 
Dios eterno por el hombre 
mal herido, y mal tratado 
el alma se le salia 
de compassion de su amado 
pensando como en la Crus 
fue en todo atormentado 
sin tener quien lo consuele 
de todos desamparado 
qual lo piensa tal lo uido 
en los aires levantado 
con alas de Serafin 
en fuego todo abrazado 
con un semblante amoroso 
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qual nadie basta contarlo 
se abaxo a lo el estaua 
y en sus braços lo ha lleuado 
y tanto lo apreto consigo 
que en el fico afigurado 
tan tierna, y tan dulçemente 
entre si se an abraçado 
que ni el puede dexar a Christo 
ni Christo quiere dexarlo 
tal es el laso de amor 
con que los dos se an atado 
con el las ha renouado 
con el sello de Dios uiuo 
su cuerpo fico sellado 
 
Los senales de su passion 
en el las há renouado 
por las renouar en el mundo 
que las tenia oluidado 
imprimiolas Christo en el 
como en sieruo mas priuado 
quien uiene bien la pintura 
bien uera quin la ha pintado 
pues tal debuxo como este 
ya mas se uio debuxado 
sino fuera en San Francisco 
por ser de Dios tan amado (BPMP - Ms. 1100, fol. 43r-43v). 
 
 
O poema reconstrói a “mística do amor” retumbante na legenda boaventuriana: o 
serafim possui o semblante amoroso; aperta Francisco terna e docemente em seus braços; são, 
pois, atados pelo laço de amor. O santo é elevado nos ares; o serafim se abaixa até o lugar 
onde ele se encontra. Abraçam-se e a unio mystica pode ser definitivamente completada. O 
anjo é descrito como todo abrasado pelo fogo, recuperando novamente a narrativa da Legenda 
Maior: Francisco “vidit Seraph unum sex alas habentem, tam ignitas quam splendidas, de 
caelorum sublimitate descendere” (LM XIII, 3) [“viu um serafim que tinha seis asas, tão 
abrasadas (em fogo) quanto esplêndidas, descer da sublimidade do céu” – tradução nossa]. 
Explicamos já que o serafim isaítico está figurativamente relacionado ao serafim apocalíptico, 
“anjo que subia do Oriente com o selo do Deus vivo” (Ap 7, 2), e que ambos são retomados 
por Boaventura na interpretação figural de Francisco como anjo do sexto selo, de forma mais 
clara no “Prólogo” e no capítulo XIII da Legenda Maior. Tendo isso em vista, o romance 
parece apresentar implicitamente a “hermenêutica seráfica”, numa releitura da aparição 
seráfica a Isaías: “um dos serafins voou para junto de mim, trazendo na mão uma brasa” (Is 6, 
6). Esse serafim de fogo é o mesmo que aparece a Francisco no monte Alverne, e que “uino 
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uolando del cielo / hazia aquel monte sagrado” além de estar “en fuego todo abrazado”. Como 
no Apocalipse, o serafim também possui “el sello de Dios uiuo”. 
Como demonstramos ao longo deste capítulo, Francisco é identificado como um 
Alter Christus, predicado que se comprova pelo evento místico do Monte Alverne. Além 
disso, vários são os poemas que o apresentam como serafim ou o adjetivam como seráfico, 
seguindo a tendência que antes exploramos nos textos em prosa e nos sermões que lhe foram 
dedicados. Embora a “hermenêutica seráfica” esteja mais clara nestas tipologias textuais, não 
se pode negar que ela fora conhecida dos poetas que cantaram S. Francisco. Ele é o serafim 
chagado e, ao mesmo tempo, o anjo apocalíptico que deveria aparecer no futuro, como revela 
não somente o último romance examinado, mas também – e de maneira direta – a seguinte 
décima que colhemos do Templo de nosso Senhor Jesu Christo: 
 
Pé quasi da Divindade, 
Direito Altar, que o que encerra, 
He pôr a soberba em terra, 
Se Francisco na verdade 
He o Anjo do Apocalypse                               
Quando este seu pé medisse 
Humildes do mar as agoas, 
Ficaria o inferno em magoas, 
E o Ceo em prazeres. Disse (p. 15-16).  
 
Tratando das construções analógicas de Padre Antonio Vieira nas Claves 
Prophetarum, João Adolfo Hansen identifica o pressuposto básico do modelo interpretativo e 
figurativo presente nessa obra: “os lugares comuns deliberativos com que, falando do futuro, 
[Vieira] estabelece a especularidade substancial de eventos, homens e coisas do Antigo 
Testamento, do Novo Testamento e do seu presente” (2015, p. 27). Tal exegese recebe mais 
uma camada hermenêutica na visão dos intérpretes franciscanos. Há plena concordância não 
somente entre as personagens veteroneotestamentárias, mas também entre elas e Francisco, 
formando o que temos chamado de “hermenêutica seráfica”. Assim o santo “é o anjo do 
Apocalipse”, apresenta sem peias esse último poema. Seu pé direito, chagado, assemelha-se 
ao do próprio Cristo. Esse é o pé que esmaga a soberba do mundo, que o redime pela segunda 
vez. Por isso, tudo volta ao seu estado natural: o inferno em mágoas; o céu em prazeres. Tal 
antítese condensa a missão desse anjo visto por Isaías e João, serafim-figura do serafim 
Francisco, que, segundo as profecias, Deus enviaria aos homens para restaurar seu reino na 
Terra. O serafim isaítico-joanino torna-se, então, umbrae futurarum, ou seja, sombra das 
coisas futuras, do futuro que se realiza em S. Francisco, mas que, com ele, não termina. Nesse 
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sentido, ele parece ser apenas sombra de algo mais grandioso que está por vir: a restauração 
da Igreja militante, na qual a Ordem Franciscana ocuparia lugar central, principalmente 
porque, missionária, se estabeleceria praticamente em todo o Orbe Terrestre, anunciando e 











































O “SERAFIM CHAGADO” E A EDIFICAÇÃO DO  
“ORBE SERÁFICO-PORTUGUÊS” 
 
Em certa ocasião, Francisco de Assis sentira-se assolado por uma dúvida 
angustiante... Não sabia qual a vontade divina; se devia levar uma vida de oração, apartado do 
mundo, ou se, ao contrário, devia viver uma vida ativa, de pregação, inserida no mundo, no 
meio dos homens... E como não conseguia afastar o tormento dessa confusão, resolvera 
consultar os irmãos: “Quid, inquit, fratres, consulitis, quid laudatis? An quod orationi vacem, 
an quod praedicando discurram?” (LM XII, 1, 3) [“Irmãos, ele perguntou, o que me 
recomendam, o que lhes é louvável: que eu me dedique à oração ou que ande por aí a pregar?” 
– tradução nossa]. Boaventura narra, na Legenda Maior, que Francisco trocara impressões 
durante vários dias com os irmãos, sem conseguir, no entanto, chegar a uma conclusão. Na 
tentativa de acalmar seu espírito, teria chamado dois irmãos e os enviara a consultar S. Clara e 
Frei Silvestre, o qual levava uma vida contemplativa em um monte próximo a Assis. A 
resposta de ambos teria sido unânime: segundo lhes revelara o Espírito Santo, Francisco devia 
se dedicar à pregação.
387
 No entanto, como sabemos, e como nos confirmam diversas fontes 
hagiográficas dedicadas ao Poverello, o santo, na verdade, como sugere Grado G. Merlo, teria 
levado uma vida “entre o eremitério e a cidade”388, entre a oração e o trabalho de pregador 
itinerante. 
Francisco, não raramente, o que parece ser uma unanimidade, é visto como uma 
espécie de reformador da vida religiosa no século XIII ao propor uma nova forma de viver a 
mensagem cristã, apesar de ela não ser totalmente nova se levarmos em conta os movimentos 
paupérrimo-penitenciais do período
389
, tidos, muitas vezes, como heréticos e colocados à 
margem da Igreja. Por outro lado, os “Penitentes de Assis” – como o fundador e seus 
primeiros seguidores gostavam de ser chamados – seriam reconhecidos pela Igreja em 1209, 
ano considerado como o de fundação da Ordem dos Frades Menores, quando o papa 
Inocêncio III (116?-1216) aprovou-lhes a forma vitae. A partir daí, esse grupo cresceria cada 
vez mais e estender-se-ia a passos largos a todas as partes do mundo conhecido, tornando-se 
uma das empresas mais prósperas e influentes da história do cristianismo. A Ordem dos 
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 A historieta é narrada também em outras fontes da tradição franciscana: Cf. 1Cel XIV, 35; Lm II, 5, 2; I 
Fioritti, XVI. 
388
 Cf. MERLO, Grado Giovanni. Tra eremo e città. Studi su Francesco d'Assisi e sul francescanesimo 
medievale. Assis: Edizioni Porziuncola, 1991. 
389
 Cf. TEIXEIRA, Celso Márcio. “O contexto religioso do surgimento do movimento de Francisco de Assis”. 
In: A tradição monástica e o franciscanismo. Rio de Janeiro: Programa de Estudos Medievais da UFRJ / 
Instituto Teológico Franciscano de Petrópolis, 2002, p. 53.  
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Frades Menores, como revela Jacques de Vitry (1160?/1170?-1240), contemporâneo do santo 
de Assis, no capítulo 32 de sua Historia Occidentalis, vinha se somar às três categorias de 
vida religiosa de seu período: os eremitas
390
, os monges, e os cônegos
391
. Francisco teria 
urdido o movimento franciscano na contracorrente das ordens monásticas de sua época ao 
propor uma “volta aos evangelhos”, inserindo seus frades no mundo, erigindo uma família 
religiosa imersa na urbe medieval e que seria marcada por estar no meio do povo.  
Os textos franciscanos do século XIII confirmam a intensa atividade missionária 
de S. Francisco e de seus primeiros seguidores. Anunciar a mensagem cristã tornara-se para 
esses primeiros frades um dos principais e mais importantes objetivos. Nesta parte de nosso 
trabalho, propomos examinar como essa “atividade apostólica” é apresentada nos próprios 
escritos atribuídos ao santo e nas primeiras hagiografias a ele dedicadas. O mesmo faremos, 
logo em seguida, com os textos pertencentes a nosso corpus principal. Por fim, propomos 
relacionar a imagem do “Francisco missionário” com o do “serafim chagado”, investigando 
como essa dupla caracterização colaborou para a construção do imaginário de um “Orbe 
seráfico-português” e sua relação com a expansão do franciscanismo lusitano na Idade 
Moderna. 
5.1 Francisco e a vocação missionária de sua Ordem 
 
Francisco sempre enfatizara o desejo de viver de acordo com o evangelho
392
, o 
qual, segundo suas próprias palavras, deveria ser a verdadeira regra do frade Menor: “Regula 
et vita Minorum Fratrum haec est, scilicet Domini nostri Jesu Christi sanctum Evangelium 
observare” (2Rg 1,1) [“A regra e a vida dos frades menores é esta: observar o santo 
Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo”]393. Além disso, aconselhava seus seguidores a 
anunciá-lo onde quer que estivessem, atividade essa que se tornaria uma das mais valorizadas 
pelos franciscanos e que faria dos Frades Menores – evidentemente não em todas as sua 
ramificações – uma ordem religiosa de missionários. É bem conhecida a narrativa em que 
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 Sobre a influência do eremitismo na espiritualidade franciscana, veja: PAYNE, Rodger M. “The wolf in the 
forest: St. Francis and the italian eremitical tradition”. In: HO, Cynthia; MULVANEY, Beth A.; DOWNEY, 
John K. (Edts.). Fiding Saint Francis in literature and art. New York: Palgrave Macmillan, 2009, p. 63-77. 
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 Cf. VITRY, Tiago de. “História do Oriente”. In: Fontes Franciscanas I – S. Francisco de Assis. Escritos, 
Biografias, Documentos. Braga: Editorial Franciscana, 2005, p. 1388. 
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 Test. 4, 14: “Et postquam Dominus dedit mihi de fratribus, nemo osten-debat mihi, quid deberem facere, sed 
ipse Altissimus revelavit mihi, quod deberem vivere secundum formam sancti Evangelii” [“E depois que o 
Senhor me deu irmãos ninguém me mostrou o que eu devia fazer, mas o Altíssimo mesmo me revelou que eu 
devia viver segundo a forma do Santo Evangelho”]. 
393
 Vários outros textos, de Francisco e de seus hagiógrafos, enfatizam o caráter “evangélico” de sua vida e da de 
seus primeiros seguidores: 2Rg 2,5; 2Rg 3, 14; 2Rg 12,4; 1Cel 17; 1Cel 22; 1Cel 51; 84; 2Cel 78; 2Cel 80; LM 
I, 1; LM II, 2; LM  II, 6; LM  IV, 1; LP 4; LP 19; LP 20; LP 21. 
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Francisco envia seus frades, de dois em dois, a anunciar o evangelho pelo mundo, evento 
narrado, por exemplo, por S. Boaventura
394
 e Tomás de Celano. Do último, transcrevemos o 
seguinte fragmento: 
 
Eodem quoque tempore, quodam alio bono viro religionem intrante, ad octonarium 
numerum processerunt. Tunc beatus Franciscus omnes ad se convocavit, et plura eis 
de regno Dei, de contemptu mundi, de abnegatione propriae voluntatis et proprii 
corporis subiectione pronuntians, binos illos in partes quattuor segregavit, et ait ad 
eos: “Ite, charimissi, bini et bini per diversas partes orbis, annuntiantes hominibus 
pacem et poenitentiam in remissionem peccatorum; et estote patientes in 
tribulatione, securi quia propositum et promissum suum Dominus adimplebit”[...]. 
Tunc frater Bernardus cum fratre Aegidio versus Sanctum Iacobum iter arripuit, 
sanctus Franciscus vero cum uno socio alia mundi elegit partem, reliqui quatuor 




Com o ingresso de mais um homem dito “bom” – bono viro –, o grupo de 
Francisco chegara ao número de oito integrantes. Esse número é importante, pois assim eles 
podiam ser divididos em quatro duplas, que deveriam cada qual seguir uma direção própria, 
norte, sul, leste ou oeste. O fato de formarem duplas, por sua vez, relaciona-se à sentença de 
Jesus: “[...] o Senhor designou outros setenta e dois [discípulos] e os enviou dois a dois à sua 
frente a toda cidade e lugar aonde ele próprio devia ir” (Lc 10, 1). O envio dos primeiros 
frades pelas quatro partes do mundo – “partes quattuor segregavit” – sugere o efeito de 
totalidade; o desejo de Francisco é que a mensagem cristã seja levada a todas as partes do 
mundo conhecidas. O único local nomeado é Santiago de Compostela, na Espanha, que, à 
época, já era um dos lugares de peregrinação mais importantes e conhecidos do Ocidente, 
santuário que se tornaria muito caro à Ordem dos Frades Menores, lugar referenciado em 
diversas passagens das Fontes Franciscanas dos séculos XIII e XIV. Além disso, segundo o 
excerto, Francisco e um companheiro teriam escolhido uma região e Egídio e Bernardo teriam 
seguido para Compostela enquanto as outras duas duplas teriam se dirigido às partes restantes 
–“partes reliquas” –, o que sugere que todas as direções haviam sido comtempladas. Assim, 
Tomás de Celano deseja ressaltar o caráter apostólico do grupo fundado por Francisco, a 
exemplo dos apóstolos que teriam ouvido de Jesus: “Ide por todo o mundo, proclamai o 
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 Cf. LM III, 7. 
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1Cel 12, 29-30: “Por esse tempo, ingressou na Ordem um outro homem de bem, chegando a oito o número de 
irmãos. Então São Francisco chamou-os todos a si e, tendo-lhes falado muitas coisas sobre o reino de Deus, o 
desprezo do mundo, a abnegação da própria vontade e a mortificação do corpo, dividiu-os dois a dois pelas 
quatro partes do mundo e lhes disse: ‘Ide, caríssimos, dois a dois, por todas as partes do mundo, anunciando aos 
homens a paz e a penitência para a remissão dos pecados; sede pacientes na tribulação, confiando que o Senhor 
vai cumprir o que propôs e prometeu’ [...]. Frei Bernardo e Frei Egídio foram para São Tiago de Compostela. 




Evangelho a toda criatura” (Mc 16, 15). Portanto, a Ordem teria nascido sob a égide da 
vocação missionária, apesar de Francisco, em determinado momento de sua vida, como já 
afirmamos, ter tido dúvidas acerca de sua verdadeira vocação. Sobre essa dúvida, Boaventura 
narra, na Legenda Maior, que o santo, por não confiar somente em sua opinião, teria decidido 
consultar os companheiros. Além disso, estando em oração, teria desejado saber a vontade de 
Deus. No arremate da cena, o hagiógrafo aproveita para traçar a correspondência entre 
Francisco e Cristo também em relação ao modo de vida adotado: iluminado por meio de um 
oráculo, o santo chegara à conclusão de que tinha sido escolhido por Deus para resgatar as 
almas desejadas pelo Diabo e que, por isso, deveria viver para todos e não somente para si, da 




Será útil insistir um pouco mais sobre o caráter missionário desses primeiros 
seguidores de Francisco. Para isso, transcrevemos o seguinte fragmento do Speculum 
Perfectionis minus (século XIII):  
 
Tempore illius capituli, quo primum missi fuerunt fratres ad quasdam provincias 
ultramontanas, finito capitulo dixit beatus Franciscus: “Carissimi fratres, me 
oportet esse formamet exemplum omnium fratrum. Si ergo misi fratres meos in 
longinquis partibus ad laborem et verecundiam, ad famem et alias plures 
necessitates substinendas, iustum michi videtur, ut ego vadam ad aliquam remotam 
provinciam, maxime ut fratres tribulationes suas magis patienter supportent, cum 
audierint, illud idem me supportare”. Et facta oratione, ut moris sui erat in omnibus 
agendis, dixit: “In nomine Domini et Matris sue et omnium sanctorum eligo 
provinciam Francie, maxime quia inter catholicos sancte Ecclesie reverentiam 
mangnam exibent corpori Christi, quod michi plurimum gratum est, propter quod 
libentius cum illis conversabor”. 
Et accepit inter alios socium fratrem Silvestrum sacerdotem, hominem Dei et magne 
fidei et multe simplicitatis et puritatis, quem sanctus pater venerabatur ut sanctum. 
Cumque pervenisset Florentiam, invenit ibi dominumHugonem cardinalem, 
episcopum Hostiensem, qui postea fuit papa, qui gavisus de sancto, et sciens quo 
iret noluit quod iret; unde dixit ei sanctus pater: “Domine, magna verecundia est 
michi, cum miserim fratres meos ad remotas partes, permanere in istis provinciis”. 
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 LM IV, 2: “Exinde in vallem Spoletanam cum sancto proposito redeuntes, tractare coeperunt, utrum inter 
homines conversari deberent, an ad loca solitaria se conferre.  Sed Christi servus Franciscus, non de sua vel 
suorum confidens industria, per orationis instantiam divinae super hoc voluntatis beneplacitum requisivit. 
Supernae igitur revelationis illustratus oraculo, intellexit se ad hoc missum a Domino, ut Christo lucraretur 
animas, quas diabolus conabatur auferre. Ideoque magis omnibus quam sibi soli vivere praeelegit, illius 
provocatus exemplo, qui unus pro omnibus mori dignatus est”. [“Chegaram finalmente ao vale de Espoleto, 
animados dessas boas disposições. Começaram a discutir se haveriam de viver entre o povo ou procurar a 
solidão. Francisco, que era um verdadeiro servo de Deus, recusou confiar apenas em sua própria opinião ou nas 
sugestões de seus companheiros. Mas quis saber a vontade de Deus perseverando na oração. Depois, iluminado 
por uma revelação divina, sentiu que era enviado por Deus para conquistar para Cristo as almas que o demônio 
estava tentando roubar. Por isso resolveu viver para utilidade de todos e não apenas para si só, sentindo nisso o 
exemplo daquele que se dignou morrer pela salvação de todos os homens”]. 
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Dixit autem ad eum dominus episcopus, quasi ipsum redarguendo: “Cur misisti 
fratres tuos tam longe ad moriendum fame et ad tantas alias tribulationes?”. 
Respondit ei beatus Franciscus cum magno fervore spiritus et spiritu prophetie: 
“Domine, putatis vel creditis, quod Dominus solummodo propter istas provincias 
miserit fratres? Sed dico vobis in veritate, quod Dominus elegit et misit fratres 
propter profectum et salutem animarum totius mundi; et non solum recipientur 




No início do excerto, destaca-se o envio de frades às províncias ultramontanas, 
termo esse usado pelos italianos, na Idade Média, para se referir à França, à Alemanha e a 
outros povos ao norte dos Alpes
398
. Depois, na própria fala de Francisco, ressalta-se que esses 
frades foram enviados para partes muito distantes da Itália –“longinquis partibus” –, o que 
evidencia a ambição do grupo de não ficar circunscrito ao país a que pertencia. Francisco, 
então, sente a necessidade de se portar como modelo e parece incomodado com o fato de ter 
enviado irmãos para lugares tão longínquos enquanto ele próprio permanecia na Itália; afirma, 
portanto, ser justa sua ida a algum lugar remoto –“remotam provinciam”. Os adjetivos 
“longinquis” e “remotam” empregados no texto revelam o aspecto expansionista da “Ordem 
Seráfica”, a começar pela própria figura de seu fundador. Francisco escolhe, pois, dirigir-se à 
França levando Frei Silvestre como companheiro. No caminho, ao passarem por Florença, 
encontram-se com o cardeal Hugolino, bispo de Óstia, que lhes expressa o desejo de que não 
se dirigissem ao país vizinho. A fala de Francisco, nesse contexto, adquire ainda mais força 
por se dirigir a uma autoridade da Igreja que, como o próprio texto destaca, seria futuramente 
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 EPm 37, 8-21: “No tempo do capítulo em que pela primeira vez os frades foram enviados a algumas 
províncias ultramontanas, terminado o capítulo, disse o bem-aventurado Francisco: ‘Irmãos caríssimos, é 
necessário que eu seja a forma e o modelo de todos os frades. Portanto, se enviei meus frades para regiões 
longínquas para suportar trabalho, vergonha, fome e muitas outras necessidades, parece-me justo que eu vá para 
alguma província remota, sobretudo para que os frades suportem com mais paciência suas tribulações quando 
ouvem que eu suporto as mesmas coisas’. E, feita a oração, como era seu costume em tudo o que tinha que fazer, 
disse: ‘Em nome do Senhor, de sua Mãe e de todos os santos, escolho a província da França, especialmente 
porque entre os católicos da santa Igreja prestam grande reverência ao corpo de Cristo, o que me agrada muito e, 
por isso, com maior prazer, viverei com eles’. E, entre outros, tomou como companheiro o sacerdote Frei 
Silvestre, homem de Deus, de grande fé e muita simplicidade e pureza, que o santo pai venerava como santo. Ao 
chegar a Florença, encontrou ali o senhor Cardeal Hugolino, bispo de Óstia, que depois foi papa, e que se 
alegrou com o santo; mas sabendo para onde ia, não quis que fosse. Então, o santo pai lhe disse: ‘Senhor, sinto 
grande vergonha em enviar meus frades para regiões distantes e permanecer nestas províncias’. Mas o senhor 
bispo redarguiu, como repreensão: ‘Por que enviaste teus frades tão longe para morrer de fome e por tantas 
outras tribulações?’ Com grande fervor de espírito e espírito de profecia, respondeu-lhe o bem-aventurado 
Francisco: ‘Senhor, pensais e credes que o Senhor enviou os frades somente para estas províncias? Em verdade, 
vos digo que o Senhor escolheu e enviou os frades para proveito e salvação das almas de todo o mundo; e vão 
ser recebidos não só na terra dos fiéis, mas também na terra dos infiéis’”. Tradução de José C. Corrêa Pedroso. 
Disponível em: http://centrofranciscano.capuchinhossp.org.br/fontes-leitura?id=3043&parent_id=3005. Acesso 
em 17 de abril de 2017. 
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sagrado papa –“qui postea fuit papa”399 . Afirma o santo ser uma grande vergonha sua 
permanência “nestas províncias” –“istis provinciis” – enquanto seus frades estão presentes 
em “partes remotas” –“remotas partes”. Nessa sentença, pela fala do santo, o anônimo autor 
enfatiza o contraste entre o geograficamente próximo – a Itália, lugar de tranquilidade – e o 
distante – as províncias ultramontanas, onde os frades estão sujeitos a aflições e dificuldades. 
O bispo, então, questiona Francisco e o repreende por ter enviado seus frades para tão longe. 
Depois disso, o santo, segundo o texto, dotado do “espírito de profecia” –“spiritu prophetie” 
–, responde-lhe que o próprio Senhor – Dominus – é quem os enviara. Dessa maneira, a fala 
de Francisco desloca o que, para o bispo, tinha sido um desejo pessoal do santo para a ordem 
de uma intervenção divina; ou seja, é o próprio Deus que enviara os frades para esses lugares 
distantes e contra a vontade dele não devia haver oposição. A expressão “espírito de 
profecia”, por sua vez, relaciona-se a algo que ocorreria no futuro e que é revelado na 
sequência da fala de Francisco: o Senhor não enviara seus frades somente para essas 
províncias que, apesar de distantes, são cristãs, mas para anunciar a salvação a “todo o 
mundo” –“totius mundi” –, não só “em terras de fiéis” –“in terra fidelium” –, “mas também 
em terras de infiéis” –“sed etiam in terra infidelium”. Tal declaração evidentemente 
corrobora a vocação missionária da Ordem, que devia se espalhar por todas as partes do 
mundo conhecido, em terras cristãs ou não cristãs. Na Regra Não-bulada (1221) – também 
chamada de Primeira Regra, ou Proto-regra, ou ainda Regra Primitiva –, Francisco sente a 
necessidade de “normatizar” o trabalho missionário entre infiéis. Especificamente no capítulo 
intitulado “De euntibus inter sarracenos et alios infideles” [“Sobre os que vão para entre os 
sarracenos e outros infiéis” – tradução nossa], o fundador da Ordem dá uma série de 
orientações aos frades que desejam anunciar o evangelho entre os povos não cristãos. Dentre 
os conselhos, encontram-se, por exemplo, serem prudentes; evitarem rixas e disputas; 
confessarem ser cristãos; e anunciarem a palavra de Deus
400
.  
Tomás de Celano e S. Boaventura narram o desejo do próprio Francisco de 
anunciar a fé cristã entre povos que cultivavam outras crenças. Segundo as narrativas desses 
dois hagiógrafos, no sexto ano após a conversão do santo, ele desejara alcançar o martírio. Em 
vista disso, decidira-se por se dirigir à Síria para pregar aos sarracenos, porém o navio em que 
se encontrava fora arrastado por fortes ventos em direção contrária, para a costa da Eslavônia, 
hoje uma parte da Croácia. Tendo retornado à Itália, ainda movido pelo desejo do martírio, 
resolvera ir ao Marrocos anunciar o Evangelho ao Miramolim e a seu povo. Havia chegado já 
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 Papa Gregório IX (1145-1241), que esteve à frente da Igreja de 1227 a 1241.  
400
 Cf. 1Rg 16, 1-10.  
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à Espanha quando uma grave doença o impedira de continuar a viagem, sendo obrigado a 
retornar à sua terra natal. Aos treze anos de sua conversão, tentara pela terceira vez realizar 
seu desejo de martírio. Teria então se dirigido novamente à Síria a fim de se encontrar com o 
sultão da Babilônia, o que, segundo os hagiógrafos, teria de fato acontecido
401
. A pregação de 
Francisco teria admirado o sultão, que o convidara insistentemente para que permanecesse 
comsigo. Depois de trocarem algumas palavras, o sultão teria lhe oferecido muitos presentes 
preciosos, os quais Francisco não aceitara, o que causara ainda mais admiração no Sultão. 
Ante o novo fracasso em conseguir o martírio, Francisco teria voltado aos países cristãos
402
. 
Essa é a síntese das três expedições missionárias realizadas por Francisco. A que mais 
interessa a nossos propósitos é a segunda, pois, de acordo com Celano e Boaventura, foi nela 
que o santo, a caminho do Marrocos, chegara à Espanha, tendo passado, de acordo com 
alguns escritores portugueses, antes ou depois – as fontes não coincidem –, por Portugal. 
Desdobraremos esse assunto mais adiante. 
Esses testemunhos indicam que a nova ordem espalhara-se por muitas partes da 
Europa e, quiçá, para além dela
403. Segundo consta, no chamado “Capítulo das Esteiras”, 
ocorrido em maio 1221, em Assis, reuniram-se mais de três mil frades vindos a pé não 
somente de diversas regiões da Itália, mas também da França, da Alemanha, da Inglaterra, da 
Espanha e de Portugal
404
, o que nos faz antever a amplitude do alargamento geográfico dos 
seguidores de Francisco. Para Kajetan Esser, essa expansão pode ser atribuída a diversos 
fatores, tanto internos quanto externos à Ordem: o abade Bucardo de Ursperg atribui-a à 
atividade dos frades contra os hereges; Jacques de Vitry e a Legenda S. Francisci Monacensis 
à pregação do próprio Francisco e de seus seguidores; um cronista premonstratense de 
Lauterberg vê o crescimento das “novas ordens” em contraposição ao descrédito das “ordens 
antigas”, pelo comportamento inadequado de muitos de seus membros; o Chronicon 
Normanniae vê como motivo principal o estilo de vida totalmente novo, que atraía a 
juventude; os cronistas beneditinos de St. Alban, por sua vez, veem tal expansão como 
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 Cf. Há vários trabalhos sobre o encontro de Francisco com o sultão, dentre os quais destacamos os seguintes: 
MCMICHAEL, Steven J. “Francis and the encounter with the sultan (1219)”. In: Robson, Michael J. P. 
(Ed.).The Cambridge Companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2011, p. 127-
142; TOLAN, John. Saint Francis and the Sultan: The Curious History of a Christian-Muslim. New York: 
Oxford University Press, 2009. 
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 Cf. 1Cel 20, 55-57; 3Cel 5, 33; e LM IX, 5-9. 
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 De acordo com Otto Maria Carpeaux, [Francisco] “‘saiu’e mandou aos seus discípulos que saíssem. A missão 
franciscana chegou, com Giovanni Del Pian Del Carpine, a Astracã; com Guillaume de Rubruquis, à Mongólia; 
com Giovanni de Montecorvino, à Índia; com Odorico de Pordenone, à China: preparando ou seguindo os 
caminhos de Marco Pólo, abrindo o mundo. Abrindo também o mundo da expressão artística” (2008, p. 236). 
404
 Cf. FARIA, Francisco Leite de. “São Francisco e Portugal. Síntese Histórico-bibliográfica”. In: Arquivo 
Histórico Ibero-Americano. XLII, n. 165-168, Madrid, 1982, p. 453. 
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consequência do apoio e favorecimento que os franciscanos haviam recebido da Igreja
405
. 
Jacques de Vitry (1160/70-1240), teólogo e cronista, escreveu em 1220: “Essa Ordem se 
espalha com tanta rapidez por toda a terra, porque imita com tanta decisão a vida da Igreja 
primitiva e toda a vida dos apóstolos” (VITRY apud ESSER, 1972, p. 60).  
Essa rápida expansão é retratada também nos textos medievais da tradição 
franciscana. Tomás de Celano, por exemplo, cita-a quando descreve a origem da ordem no 
primeiro capítulo de seu Tractatus de Miraculis. Depois de destacar o grande prodígio que 
teria sido o nascimento dela, o autor declara: 
 
Vidimus denique vineam istam brevissimo tempore dilatatam, a mari usque ad mare 
propaginosos palmites extendisse. Undique concurrerunt gentes, profusae sunt 
turmae et ad mirabilis huius templi structuram egregiam quasi subito vivi lapides 
adunati. Nec modo multiplicatam in filiis brevi tempore cernimus, sed clarificatam, 
dum multos iam ex iis quos genuit, martyrii palmam noverimus assecutos, et pro 
totius sanctitatis confessione perfecta plures sanctorum catalogo veneremur 




Celano concorda com Jacques de Vitry ao afirmar que a Ordem se dilatou em um 
tempo muito breve – brevissimo tempore –, se estendendo de “mar a mar” – “mari usque ad 
mare”. Tais afirmações evidenciam o avanço geográfico do grupo fundado por Francisco. Isso 
pode ser comprovado pela última expressão empregada; “de mar a mar” retoma indiretamente 
o Salmo 72, uma prece a Deus para que conceda ao “filho do rei” o governo de toda a Terra: 
“[...] que ele domine de mar a mar, desde o rio até aos confins da terra” (Sl 72, 8). Dessa 
forma, o hagiógrafo enfatiza a expansão da ordem para todos os lugares conhecidos, 
apoiando-se, para isso, no texto sagrado. Essa expansão não se confirma somente pelo dado 
geográfico, mas também pelo aspecto humano, que Celano enfatiza na sequência, ao declarar 
que a Ordem multiplicara-se também rapidamente em número de integrantes
407
 – 
“multiplicatam in filiis brevi tempore” – e que muitos deles haviam conquistado a palma do 
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 Cf. ESSER, Kajetan. Origens e espírito primitivo da Ordem Franciscana. Tradução de Henrique Antônio 
Steffen. Petrópolis: Vozes, 1972, p. 57-58. 
4063Cel I, 1: “E por fim vimos esta vinha que,  tendo crescido rapidamente, estendeu de mar a mar seus ramos 
frutíferos. De toda parte acorreram os homens em grande número e multidões. E todas essas pedras vivas, 
reajuntadas como por encanto, compõem a magnífica arquitetura desse templo maravilhoso. E a Ordem não só 
viu crescer em pouco tempo o número de seus filhos, mas também sobre ela própria repercutiu a glória deles: 
muitos dentre eles conquistaram já a palma do martírio, e no catálogo dos santos veneramos hoje a muitos pela 
prática perfeita da virtude”.  
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 Nesse sentido, em 1711, Padre Manuel Bernardes (1644-1710), oratoriano português, lembra o crescimento e 
dissipação dos franciscanos pelo mundo, fazendo referência também às divisões da Ordem: “Se se fundava bem 
a confiança do Santo Patriarca quanto à fé, aqui temos a prova: quanto à experiencia, vejaõse os lançamentos 
desta prodigiosa arvore, que cobre toda a terra; & naõ tanto a terra, como o Ceo, he quem a sustenta. Tem, agora 
tres diferentes braços, cada hum dos quaes he mays dilatado, & frondoso, que muytas arvores; que saõ as 
Familias dos Observantes, Conventuaes, & Capuchinhos” (1711, p. 219). 
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5.2 Teria Francisco passado por Portugal? 
 
A expansão da Ordem em brevissimo tempore chamaria atenção de um dos 
intelectuais portugueses mais importantes da primeira metade do século XX: Jaime Cortesão 
(1884-1960). Para ele, na base do movimento expansionista de Portugal estaria a “política de 
imperialismo cristão”, de uma cristandade militante das cruzadas, que faz da política 
eclesiástica notavelmente uma política de expansão, na qual impera a ótica apostólica de 
pregar o Evangelho a todos os povos. Nesse complexo sistema, surgem, para ele, com 
importância ímpar, os franciscanos, os quais “criaram o novo e fervoroso ambiente que 
preparou sua expansão no mundo”. (CORTESÃO, 1975, p. 95) “Em cada português que 
embarca para o novo mundo”, escreve Cortesão, “há em germe um cavaleiro andante e um 
místico franciscano. Um aventureiro e um santo” (1965, p. 73). Segundo ele, a influência dos 
franciscanos na sociedade medieval fora tão impactante que depois da Ordem dos Frades 
Menores nenhuma instituição ou acontecimento abalaria tanto os alicerces do mundo. Nesse 
sentido, continua o autor, “essa raça propagou-se tão rapidamente sobre a Europa que, 
volvidos quarenta anos após a morte do fundador, já a Ordem contava 8.000 conventos e mais 
de 200.000 monges” (1975, p. 102), números muito expressivos quando se pensa em finais do 
século XIII. Ainda de acordo com Cortesão, 
 
enquanto até aos fins do século XII, sobre a parte do mundo desconhecido pesam 
com verdade indiscutida as lendas proibitivas do Mar Tenebroso, dos monstros 
fabulosos e das zonas inabitáveis, o advento do franciscanismo marca, ao invés, o 
início de uma literatura geográfica, de caráter optimista e solicitante, em que a 
observação da Natureza se mistura às exagerações entusiásticas da realidade e aos 
grandes planos e projectos de expansão da Cristandade. O que torna mais evidente a 
origem desse facto é que a primeira dessas obras, já marcada pela nova tendência, 
pertence a um franciscano; e, se exceptuarmos o livro das viagens de Marco Polo e o 
Secreta Fidelium Crucis, de Marino Sanuto, todas as grandes obras da literatura 
geográfica e expansionista de cristãos, nos últimos três séculos da Idade Média, por 
franciscanos foram igualmente redigidas (1975, p. 106). 
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 Possivelmente, Tomás de Celano se refere aos cinco frades martirizados no Marrocos. Segundo a tradição, 
eles teriam sido enviados pelo próprio Francisco em 1219. Partindo da Itália, antes de chegarem ao destino final, 
teriam passado por Portugal. Em Coimbra teriam sido recebidos pela rainha D. Urraca (1186-1220) – esposa do 
rei Afonso II de Portugal (1185-1223) –, que se impressionara com a santidade deles. Frei Marcos de Lisboa 
narra esses eventos no início do livro IV das Crónicas. 
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O autor continua mais à frente: 
 
A transformação naturalista por eles iniciada na literatura geográfica; o vasto e 
simultâneo desenvolvimento da sua penetração na Ásia, na África e nos 
arquipélagos atlânticos, e, por fim, o paralelismo da sua difusão com os sucessivos 
progressos das navegações dos Portugueses e os primeiros descobrimentos de 
Castelhanos, convencem-nos de que eles foram os principais criadores da mística 
dos Descobrimentos (1975, p. 112). 
 
Fernando Félix Lopes opina que, para Cortesão, “é, pois, criação franciscana a 
mística da expansão geográfica que empolgou os portugueses e atirou com eles por mares e 
continentes desconhecidos a descobrir todos os caminhos do mundo” (1948e, p. 208). Apesar 
de Cortesão apresentar certa dose de empolgação com seu objeto de estudo, o que se verifica 
também no excerto de Lopes, é verossímil que o movimento franciscano tenha, de fato, 
inspirado – ainda que indiretamente e sem o sabermos concretamente em que medida – o 
progresso das grandes navegações. No entanto, se isso fica aqui apenas sugerido, é impossível 
negar a influência dos seguidores de Francisco na cultura portuguesa, uma vez que eles 
haviam se estabelecido nesse país já desde o século XIII, ano de fundação da Ordem.  “A 
história franciscana de Portugal”, pergunta António Montes Moreira, “terá começado com o 
próprio São Francisco de Assis?” (1994, p. 14). Se os documentos do primeiro século 
franciscano – incluídas hagiografias importantes como as de Tomás de Celano e as de S. 
Boaventura – citam apenas a passagem de Francisco pela Espanha sem qualquer menção a 
Portugal, não é o que encontramos em textos produzidos na terra de Camões a partir do século 
XVI. No entanto, concordamos com Moreira ao afirmar que “São Francisco pode ter vindo a 
Portugal em 1214, mas não dispomos de base histórica suficiente para o afirmar com 
segurança” (1994, p. 14). De forma análoga, Francisco Leite de Faria declara que a não 
existência de documentos contemporâneos que confirmem esse fato não significa que ele não 
tenha acontecido. “Por outro lado”, argumenta esse autor, “para se aceitar a veracidade desse 
facto, parece que não bastam as afirmações dos autores dos séculos XVI e XVII, que o 
referiram” (1982, p. 454). 
Nesse momento, é importante transcrever e examinar alguns fragmentos que 
narram a passagem de Francisco por Portugal, que, como já afirmamos, está diretamente 
ligada a seu caminho à Espanha
409
 – provavelmente por volta do ano de 1214 –, assunto esse 
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 Sobre esse assunto, veja: LOPÉZ, Atanásio. “Viaje de San Francisco a España (1214)”. In: Archivo ibero-
americano, 1/1, p. 13-45; 1/2, p. 257-289; 1/3; p. 433-469, 1914; ORO, José Garcia. Francisco de Asís en la 
España Medieval. Santiago de Compostela: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas; Liceo Franciscano, 
1988; e REDONDO, Valentín. El viaje de San Francisco a España. Madrid: San Pablo, 2014. 
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que se desdobra em diversas versões e tradições, que procuraremos estudar na sequência. A 
primeira narrativa a testemunhar a passagem de Francisco pela Península Ibérica seria escrita 
por Tomás de Celano somente em 1228, ou seja, mais de uma década após o suposto 
acontecimento: 
 
Post non multum enim temporis versus Marrochium iter arripuit, ut Miramolino et 
complicibus suis Christi Evangelium praedicaret. Tanto namque desiderio 
ferebatur, ut peregrinationis suae quandoque relinqueret comitem, et ad 
exsequendum propositum spiritu ebrius festinaret. Sed bonus Deus, cui mei et 
multorum sola benignitate placuit recordari, cum iam ivisset usque ad Hispaniam, 
in faciem ei restitit, et ne ultra procederet, aegritudine intentata, eum a coepto 




O desejo sãofranciscano de martírio e o objetivo de pregar o Evangelho a 
Miramolim e a seus seguidores é tema que envolve este evento presente na narrativa não só de 
Celano, mas também na de outros autores do século XIII que dele dependem. Além disso, 
afirmam esses autores que Francisco, com esse intento, também se dirigira ao Marrocos. 
Entusiasmado, embora tivesse a saúde debilitada, ia à frente de seu companheiro de viagem. 
Chegado à Espanha, uma grave enfermidade o impedira de realizar seu desígnio. Tanto a Vita 
Sancti Francisci
411
, escrita entre 1232 e 1235, por Juliano de Espira (falecido por volta de 
1250), quanto a Legenda Maior
412
 de S. Boaventura têm como base o texto celanense e 
                                                          
4101Cel 20, 56: “Mas, embora produzissem frutos abundantes e saborosos, como a palmeira do Evangelho, não 
bastaram para esfriar a sua decisão sublime do martírio ardentemente desejado. Pois algum tempo depois 
empreendeu uma viagem ao Marrocos, para pregar o Evangelho de Cristo ao Miramolim e a seus sequazes. Seu 
entusiasmo era tanto que, às vezes, deixava para trás seu companheiro de viagem, na pressa de realizar seu 
intento com verdadeira embriaguez espiritual. Mas o bom Deus lembrou-se em sua misericórdia de mim e de 
muitos outros, e se opôs frontalmente a ele quando já tinha chegado à Espanha, impedindo-o de continuar o 
caminho por uma doença que o fez voltar atrás”. 
411
JuVi 35: “Verum adhuc in ipso martyrii fervor non tepuit, quin ad fidem Christi Miramamolino suisque 
complicibus praedicandam versus Marrochium non multo post iter arripiens, tanto ad hoc aliquoties impetu 
festinaret, ut etiam peregrinationis suae comitem, prae spiritus ebrietate solus praecurrendo, desereret. Sed cum 
iam usque in Hispaniam ferventissime processisset, Domino ad aliorum multorum salutem aliud ordinante eique 
per gravissimas corporis aegritudines occursante, rursus in Italiam redit”. Tradução: “Mas não esmoreceu nele 
o fervor do martírio, pois, pouco depois, viajou de novo a caminho de Marrocos, para pregar a fé de Cristo ao 
Miramolim e a seus comparsas. Às vezes, caminhava tão rápido que, indo à frente sozinho pelo fervor do 
espírito, abandonava seu companheiro de peregrinação. Entretanto, quando já caminhava cheio de fervor pela 
Espanha, dispondo o Senhor diversamente para a salvação de muitos outros, voltou para a Itália porque teve 
graves doenças corporais”. O texto original e a tradução são da edição online do Centro Franciscano de 
Espiritualidade. Disponível em: http://centrofranciscano.capuchinhossp.org.br. Acesso em 01 de maio de 2017. 
412
 LM IX, 6: “Verum quia martyrii fructus adeo cor eius allexerat, ut pretiosam pro Christo mortem super 
omnia virtutum merita peroptaret, versus Marrochium iter arripuit, ut Miramamolino et genti eius Christi 
Evangelium praedicaret, si quo modo ad concupitam palmam valeret attingere. Tanto namque desiderio 
ferebatur, ut quamvis esset imbecillis corpore, peregrinationis suae praecurreret comitem (cfr. 2Cor 8,19) et ad 
exsequendum propositum festinus, tamquam spiritu ebrius, advolaret. Sed cum iam usque in Hispaniam 
perrexisset, divina dispositione, quae ipsum reservabat ad alia, gravissima ei supervenit infirmitas, qua 
praepeditus, quod cupiebat adimplere nequivit”. Tradução: “Mas o fruto que mais o atraía era o martírio, o 
mérito de morrer por Cristo; desejava a morte por Cristo mais do que os méritos de uma vida virtuosa, e dirigiu-
se a Marrocos para anunciar o Evangelho de Cristo ao Miramolim e seu povo e tentar assim conquistar a 
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narram, pois, o evento nos mesmos moldes. Esses são os primeiros testemunhos textuais da 
chegada de Francisco à Espanha.  
No século XIV, aparece outra tradição, que se inicia com os Actus beati Francisci 
et sociourum eius (entre 1327 e 1340) e com sua versão italiana, os Fioretti (1380 ou 1396). 
Segundo ela, Francisco teria se dirigido à Espanha por devoção, para visitar o túmulo de S. 
Tiago em Compostela
413
, e teria permanecido nesse país por algum tempo com o propósito de 
fundar conventos. Não há qualquer referência a seu desejo de martírio, de se dirigir ao 
Marrocos, ou à doença que o teria desviado desse propósito. Os Fioretti narram o evento nos 
seguintes moldes: 
 
Al principio e cominciamento dell’Ordine, quando erano pochi Frati, e non erano 
ancora presi i luoghi, Santo Francesco per sua divozione andò a Santo Jacopo di 
Galizia, e menò seco alquanti Frati, fra’ quali fu l’uno Frate Bernardo, e andando 
così insieme per lo cammino, trovò in una terra un poverello infermo, al quale 
avendo compassione, disse a Frate Bernardo: Figliuolo, io voglio, che tu rimanghi 
qui a servire a questo infermo, e Frate Bernardo umilemente inginocchiandosi, e 
inchinando il capo, ricevette la ubbidienza del Padre Santo, e rimase in quel luogo; e 
Santo Francesco con gli altri compagni andarono a Santo Jacopo. Essendo giunti là, 
e stando la notte in orazione nella chiesa di Santo Jacopo, fu da Dio rivelato a Santo 
Francesco, ch’egli dovea prendere di molti luoghi per lo mondo; imperocchè 
l’Ordine suo dovea ampliare, e crescere in grande moltitudine di Frati, e in cotesta 





Esse fragmento demonstra o interesse de Francisco e de seus primeiros seguidores 
de se espalharem e de estabelecerem morada noutros lugares para além da Itália. Teriam ido 
então a Santiago e, numa noite, durante a oração na igreja dedicada ao apóstolo, Deus mesmo 
lhe teria revelado que seu grupo haveria de se estabelecer em outros lugares pelo mundo. A 
                                                                                                                                                                                     
suspirada palma do martírio. O desejo que o levava a tais gestos era tão poderoso que, apesar de sua saúde 
precária, ia sempre à frente de seu companheiro de caminhada e, na pressa de realizar seu plano, parecia voar, 
inebriado do Espírito Santo. Havia já chegado à Espanha, mas Deus, que o queria para outras missões, dispusera 
de modo diferente os acontecimentos: uma doença bastante grave o prostrou, impedindo-o de realizar seu 
desejo”. 
413
 Sobre esse assunto, veja: LLAVAT, Agustín Boadas; MAYOR, José Martí. “San Francisco por el Camino de 
Santiago. Historia y Leyenda”. In: VI Curso de Verano: San Francisco en la historia, arte y cultura española, 
vol. 2, 2002, p. 237-258. 
414
I Fioritti, 4: “No princípio e fundação da Ordem, quando havia poucos irmãos e não havia conventos 
estabelecidos, S. Francisco, por devoção, se foi a Santiago de Galícia, e levou consigo alguns irmãos, entre os 
quais um foi Frei Bernardo; e seguindo assim juntos pelo caminho, acharam numa terra um pobre enfermo, do 
qual tendo compaixão, disse a Frei Bernardo: "Filho, quero que fiques aqui servindo a este enfermo"; e Frei 
Bernardo, ajoelhando-se humildemente e inclinando a cabeça, recebeu a obediência do santo pai e ficou naquele 
lugar; e S. Francisco com os outros companheiros foi a Santiago. Ali ficando reunidos e estando de noite em 
oração na igreja de Santiago, foi por Deus revelado a S. Francisco que ele devia fundar muitos conventos pelo 
mundo; porque sua Ordem se devia dilatar e crescer em grande multidão de frades; e por esta revelação começou 
S. Francisco a estabelecer conventos naquela região”. 
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expressão “per lo mondo” sugere o grande crescimento da Ordem, assim como “dovea 
ampliare”, “crescere” e “grande moltitudine di Frati”. Depois da revelação divina, Francisco 
começara, de acordo com o texto, a estabelecer lugares com a presença de frades naquela 
região da Galiza
415
. A revelação divina, por seu turno, indica que a expansão da Ordem não se 
realizava por ambição de Francisco, mas era desejo do próprio Deus; uma maneira, talvez, de 
justificar a construção de casas nesse trabalho de missionação. 
O texto dos Actus de dos Fioretti não possuem relação com o que é narrado por 
Celano e aqueles que dependem da legenda celanense. Estamos diante de duas tradições 
distintas que se cruzariam no decorrer da história, sendo fundidas na composição de outros 
textos já a partir do século XIV. Segundo Valentín Redondo, o primeiro a fazê-lo teria sido 
Frei Arnaldo de Serrano, ministro provincial da Aquitânia, em sua obra Chronica XXIV 
Generalium Ordinis Fratrum Minorum (por volta de 1370)
416
. No século XV, Frei Mariano 
de Florência (1477-1523), de forma análoga, em seu Compendium Chronicorum Ordinis FF. 
Minorum, “harmoniza a tradição do século XIII com a que se introduz no século XIV” 
(REDONDO, 2014, p. 70). La Franceschina (1474), escrito em dialeto umbro por Frei Tiago 
Oddi de Perusa, é outro texto desse século a narrar a passagem do fundador pela Espanha, 
sem fazer menção, no entanto, ao desejo de peregrinação ao Marrocos. Assinala apenas que o 
santo teria se dirigido à igreja dedicada ao apóstolo e que, estando em oração, Deus lhe teria 
advertido que adquirisse lugares por todo o mundo
417
.   
Nesses textos do século XIII, XIV e XV, como averiguamos, não há qualquer 
menção à passagem de Francisco por Portugal. Frei Marcos de Lisboa parece ser o primeiro a 
referi-la. Nas Crónicas, escreve que o santo, após ter partido de sua terra natal com destino ao 
Marrocos, teria ficado doente. E continua: 
 
Mas em Espanha recreceraõlhe tantas infirmidades, q̃ não pode por em effecto sua 
intenção, & cõ muito trabalho visitou a casa do Apostolo Santiago em Galiza, e 
estando em oração ante o seu altar lhe foi reuelado do senhor, q̃ tornando pera Italia 
lhe serião oferecidos algũs lugares pera sua familia habitar, & q̃ sua tornada era 
necessaria pera cõfirmar & corroborar sua ainda noua, & tenra familia, q̃ de sua 
presença tinha necessidade. Nesta romaria a Sãtiago entrou o santo Padre em 
                                                          
415
 Durval de Moraes, tradutor da versão da Editora Vozes dos Fioritti, verte o termo “luoghi” para “conventos” 
(confira a nota anterior), o que apresenta concepção de um grupo institucionalizado. A tradução parece estar 
coerente se pensarmos que o próprio autor anônimo refere-se ao grupo com o termo “Ordine”, que reforça a 
conotação de um grupo institucionalizado. Quando foi escrito, no século XIV, talvez essa fosse a intenção do 
autor, no entanto, na nossa análise, preferimos traduzi-lo por “lugar”, já que, as primitivas moradias dos frades 
eram, na verdade, habitações muito precárias, ou cabanas e grutas em que eles se reuniam para a oração e o 
repouso, como o próprio tradutor alude na nota 4, à página 1086. 
416
 Cf. REDONDO, Valentín. op. cit., 2014, p. 37, nota 4. 
417
 Cf. Ibidem, p. 37. 
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Portugal, & passou pola villa de Guimaraẽs, em a qual (segundo algũs dizem) 
resuscitou hũa defunta filha do hospede q̃ o agasalhou. Tambẽ se acha scripto, q̃ vio 
a Rainha dona Horraca molher del Rey de Portugal dõ Afonso o segũdo, & q̃ ficou 
hũa profecia do santo, q̃ este reino de Portugal nũca seria junto aos reinos de Castela 
(Crónicas, XXXXV, fol. 33v-34r)  
 
O cronista também funde as duas tradições: Francisco teria visitado a Igreja de 
Santiago após uma enfermidade ter-lhe impedido de chegar ao Marrocos. É necessário notar, 
porém, que a revelação divina no momento de oração no templo do apóstolo difere daquela 
que consta na tradição iniciada pelos Actus/I Fioretti, segundo a qual Deus revelara-lhe que a 
Ordem se espalharia e que Francisco teria começado ali mesmo, na região da Galiza, a 
edificar conventos. Frei Marcos de Lisboa não faz referência à fundação de conventos nessa 
região da Espanha; pelo contrário, a revelação divina mostra-lhe que, ao retornar à Itália, ser-
lhe-iam oferecidos lugares para seus seguidores estabelecerem morada. Por que o cronista 
português silencia sobre a fundação de conventos no reino vizinho? Antes de respondermos a 
essa questão, é importante notar que Francisco, segundo o cronista, teria passado por Portugal 
quando de sua peregrinação a Santiago. Em Guimarães, teria ressuscitado a filha do 
hospedeiro que o havia acolhido. Tal fato parece ter-se fixado por meio da tradição oral, como 
o próprio autor refere ao afirmar “segundo alguns dizem”. Depois comenta sobre o encontro 
de Francisco com a rainha D. Urraca, o que “se acha escrito”, comenta Frei Marcos sem, 
contudo, citar quem o escrevera ou indicar as fontes textuais. Além disso, Francisco teria 
profetizado que o reino de Portugal nunca se uniria aos reinos de Castela. Tal profecia liga-se 
ao silêncio antes indicado e sugere que o próprio santo estava ao lado dos portugueses e 
compartilhava dos sofrimentos deles advindos do embate com o reino vizinho. Em outras 
palavras, o silêncio do cronista sobre a fundação de conventos na Espanha é estratégia para 
não evidenciar o prestígio e a fama de que certamente gozava a província espano-franciscana 
por ter sido edificada pelas mãos do fundador dos Menores. Ao contrário, Frei Marcos 
enfatiza a passagem e os eventos milagrosos realizados por Francisco em terras portuguesas, o 
que contrasta diretamente com o referido silêncio. A profecia sãofranciscana arremata toda 
essa construção textual e colabora para colocar em destaque as províncias franciscanas do 
reino de Portugal, que estariam em pé de igualdade com qualquer outra província fundada 
pelo santo. O tempo em que Frei Marcos redige suas Crónicas é marcado pelas tensões 
políticas entre Portugal e Espanha e pouco mais de vinte anos após a publicação delas, em 
1581, os dois reinos seriam unificados, tendo à sua frente D. Felipe II (1527-1598), que, após 
intensas disputas, teria feito valer seus direitos de sucessão promovendo a união ibérica.   
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Dois dos mais importantes escritores franciscanos da Idade Moderna, o italiano 
Francisco Gonzaga (1546-1620) e o irlandês Lucas Wadding (1588-1657)
418
 também se 
referem à passagem de Francisco por Portugal. Gonzaga o faz em sua obra De origine 
Seraphicae Religionis Franciscanae eiusque progressibus (1587) ao afirmar que o santo teria 
ido à Espanha pela França, visitado a igreja do apóstolo em Compostela e, no retorno à Itália, 
passado por Portugal
419
, tendo fundado um convento em Bragrança
420
. Wadding, por sua vez, 
nos seus famosos Annales Minorum (1625-1654, em oito volumes), apresenta Santiago como 
centro de expansão da Ordem na Espanha, lugar de onde o fundador dos Menores partira, 
passando por Guimarães, diocese de Braga, onde teria ressuscitado a filha de quem o 
hospedara.  Segundo o analista, teria depois se dirigido a Viana ou Esposende e visitado a 
rainha Dona Urraca, quando teria profetizado que Portugal nunca se uniria à Espanha
421
. Em 
seguida teria se encaminhado para a Ciudad Rodrigo, fora já dos limites de Portugal
422
.   
O já citado D. Francisco Manuel de Melo é outro português a aludir à passagem 
de Francisco por Guimarães. Em El mayor pequeño, o faz nos seguintes termos: 
 
Portugal, entre los màs, le reciue deuoto. Iustissimo agasajo, que reyno, cuyas armas 
son llagas de Christo, reconociesse como padre al q̃ tan presto auìa de ser su 
Hermano en armas. 
Peregrino caminaua al glorioso patron de España, quando en la prouincia 
Interamnense, famosa em Lusitania (dicha de nosotros Duero y Miño) gratissimo a 
la deuocion de Horraca, muger del segundo Alfonso, tercero Rey de los nuestros, la 
buscò Guimaranes, corte entonces de aquellos santos Reyes, y hospital de aquellos 
santos peregrinos [...]. 
Aqui prefetico su espiritu, promete la perpetuidad de la Portuguesa corona. Gran 
Consuelo, como grã marauilla, sus palabras, en la esclauitud, y redencion, tener a 
Dios por fiador, a Francisco por testigo! Admirado lo escucha el mundo; Portugal 
glorioso lo cree, y lo refiere (El mayor pequeño, 1647, fol. 53v-54r). 
 
Francisco é apresentado nesse excerto como irmão de Portugal nas armas, pois 
ambos exibem as chagas de Cristo como distintivo. O autor narra a passagem do santo pelo 
norte de sua pátria, entre os rios Douro e Minho, e seu encontro com a rainha D. Urraca. 
Refere-se também à profecia sãofranciscana apontada por Frei Marcos de Lisboa e por Lucas 
Wadding, alterando, contudo, os dizeres... Para ele, Francisco não havia dito que os dois 
                                                          
418
Lucas Wadding conhecia bem a realidade dos franciscanos de Portugal, já que, em 1604, chegara a Lisboa. 
Tornara-se frade de S. Francisco em 1607, tendo realizado o noviciado em Matosinhos. Depois fora enviado à 
Universidade de Coimbra a fim de estudar teologia, se distinguindo no estudo das Sagradas Escrituras. Em 
1613, seria ordenado sacerdote pelo bispo de Viseu. 
419
 Cf. REDONDO, Valentín. op. cit., 2014, p. 71. 
420
 Cf. FARIA, Francisco Leite de. op. cit., 1982, p. 454. 
421
 Cf. Ibidem, p. 455. 
422
 Cf. REDONDO, Valentín. op. cit., 2014, p. 77. 
242 
 
reinos nunca se uniriam, mas que a coroa portuguesa teria perpetuidade. Tal mudança era 
necessária, já que, à altura da redação do texto, D. João IV, duque de Bragança, reinava em 
Portugal já há seis anos, tendo sua elevação ao trono colocado fim ao governo da dinastia 
filipina, antes responsável pela unificação dos dois reinos. 
“Como veio a Hespanha nosso padre são Francisco pera padecer martyrio, & que 
caminho trouxe na vinda a Portugal”, esse é o título que Frei Manoel da Esperança – outro 
português a apontar a passagem de Francisco por Portugal – dá ao primeiro capítulo da 
primeira parte da sua Historia Serafica da Ordem dos Frades Menores de S. Francisco na 
Provincia de Portugal (1656). Antes de tratar desse assunto, no “ponto 3” do “Prelúdio II”, 
afirma que Francisco “discorreo muitas vezes por Italia, andou França, entrou pelos reinos de 
Castella, chegou ao nosso Portugal, pretendèo passar a Africa, embarcouse pera Syria, & fez 
outras digressoẽs” (Historia Serafica, Primeira Parte, 1656, p. 5). Esse cronista é o mais 
detalhista ao tratar desse assunto, já que dedica a ele, de maneira mais enfática, os quatro 
primeiros capítulos de sua crônica. Escreve que o santo, saindo de Ciudad Rodrigo, na 
Espanha, teria entrado em Portugal, passado pela Guarda, teria subido até Guimarães, entrado 
em Braga por Ponte de Lima – onde teria descansado e bebido numa fonte, que, quando o 
cronista escreve, ainda era chamada de “São Francisco” – e, finalmente, teria chegado a 
Compostela; na volta, em direção à Catalunha, passara por Bragança, onde teria fundado um 
convento
423
. Portanto, Frei Manuel da Esperança inverte o itinerário proposto por Lucas 
Wadding e faz Francisco entrar em Compostela após ter passado por Portugal
424
. Ele narra 
também o encontro com a rainha D. Urraca
425 e alude à citada profecia, e é nesse ponto que 
seu relato se torna mais interessante. “Nestas vistas”, escreve o cronista, “lhe profetizou o 
Santo, q̃ este reino de Portugal nuca seria junto a os reinos de Castela, como o achou escrito o 
dito padre frei Marcos, e que tambẽ o escreveo” (Historia Serafica, Primeira Parte, 1656, p. 
44). Depois, o autor reconhece que muitos criticaram a veracidade dessa profecia, apesar de 
ser mantida na edição das Crónicas de Frei Marcos publicadas em Salamanca
426
. Por que Frei 
Manoel da Esperança refere-se justamente à edição publicada na Espanha? Não poderia o 
                                                          
423
 Cf. ESPERANÇA, Manoel da (Frei). Historia serafica da Ordem dos Frades Menores de S. Francisco na 
provincia de Portugal. (Primeira Parte). Em Lisboa: Na officinaCraesbeekiana, 1656, p. 43. 
424
 Não é nossa intenção propor um estudo crítico do itinerário de S. Francisco por Portugal, apenas dar um 
panorama geral da questão. Para aprofundamento, além dos textos já citados, veja: RIBEIRO, Bartolomeu. “S. 
Francisco de Assis em Portugal”. In: Boletim Mensal. Missões Franciscanas e Ordem Terceira, ano XXXVI, v. 
12 (dezembro), 1943.   
425
 “[...] diz o padre Frei Marcos com Gregorio d’Almeida, ou quem foi o autor do liuro intitulado: Restauração 
de Portugal, que em Guimaraẽs achou elle a Rainha D. Vrraca, mulher del-Rei D. Afonso II. à  qual buscou de 
proposito pera lhe encommendar a sua religião” (Historia Serafica, Primeira Parte, 1656, p. 44).  
426
 Cf. ESPERANÇA, Manoel da (Frei). op. cit., 1656, p. 44. 
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autor ter mencionado qualquer outra edição disponível em seu tempo, como a italiana, a 
francesa ou a alemã? Obviamente que poderia tê-lo feito, mas ao citar a edição espanhola, o 
cronista talvez, implicitamente, queira ressaltar a passagem de Francisco por Portugal e 
enfatizar também a profecia. Por qual motivo? Para, assim como anteriormente fizera Frei 
Marcos de Lisboa, colocar Portugal no mesmo grau de importância que o reino vizinho, com 
o qual rivalizava, mostrando que os franciscanos portugueses também descendiam 
diretamente do fundador da Ordem e, portanto, deviam ser assim reconhecidos. No entanto, 
diferentemente de Frei Marcos, esse cronista escreve mais de uma década após a chamada 
Restauração de Portugal e se vê obrigado a interpretar a profecia de Francisco porque não 
seria admissível, obviamente, que o santo tivesse errado em seu vaticínio. O argumento do 
cronista se baseia no que se encontra escrito na Restauração de Portugal Prodigiosa (1643), 
obra possivelmente
427
 escrita por D. Gregório de Almeida, pseudônimo de João de 
Vasconcelos (1592-1661). Almeida, citando Frei Marcos de Lisboa, descreve que Francisco, 
no desejo de martírio, tendo como destino a África, teria chegado à Espanha quando fora 
acometido por muitas enfermidades, que o impediram de realizar o intento. Teria visitado, 
então, a casa do apóstolo São Tiago e depois entrado em Portugal, passando pela vila de 
Guimarães, onde teria se dado o encontro com a rainha D. Urraca, quando teria feito a citada 
profecia
428
. Depois, o texto prossegue da seguinte maneira: 
 
Della contudo duuidaraõ algũas pessoas, principalmente depois que viraõ este 
Reyno de Portugal sogeito aos Reys de Castella,  & os que antes deste successo 
nenhum escrupulo tinhaõ da verdade della, depois que se vio o efeito, ao parecer, 
encontrado com a prophecia, começaraõ a reparar na qualidade do fundamento com 
que o Padre Frey Marcos a escreuera, & particularmente Autores Castelhanos, aos 
quaes esta izenção & diuisaõ entre Portugal, & os seus Reynos, não seruia. 
Ià por este respeito as Cronicas do Padre Frey Marcos, que se estamparaõ em 
Salamanca, não fallão nesta prophecia, como se o não fora, por lhe naõ armar, nem 
estar bem à razão do seu Estado: porem as q̃ se imprimiraõ neste Reyno no anno de 
1615. sahiram a luz com esta prophecia, sem auer quem nella reparasse, ou 
duuidasse (Restauração, 1643, p. 56). 
 
Esse excerto alude ao descrédito em que havia caído a profecia, principalmente, 
como pondera o autor, na visão de escritores castelhanos. Depois menciona que ela não está 
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 Obra também atribuída a Manuel de Escobar (1587-1665). 
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 Cf. ALMEIDA, D. Gregório de. Restauração de Portugal prodigiosa. Em Lisboa: Por Antonio Aluarez 





 de Frei Marcos editadas em Salamanca, certamente referindo-se à 
edição publicada nessa cidade, pela imprensa de Antonia Ramirez, em 1626. Nelas narra-se o 
encontro de Francisco com a Rainha D. Urraca: “En esta Romeria a Sãtiago entrò el S. P. en 
Portugal [...]” e, ao passar por Guimarães, “vio a la Reyna doña Vrraca muger del Rey de 
Portugal don Alonso el Segũdo” (Crónicas, Salamanca, 1626, p. 55-57). Seria natural, como 
acontece no texto em português e mesmo em outras traduções espanholas
430
, que, na 
sequência, a narrativa se referisse à citada profecia. Entretanto, nessa edição, ela é suprimida 
pelo tradutor, provavelmente porque, em seu entendimento, não fosse decoroso que tal 
vaticínio tivesse sido feito pelo santo, já que, quando essa edição foi publicada, D. Filipe III 
(1605-1665) reinava na Espanha e em Portugal. Além disso, é curioso o fato de o autor da 
Restauração de Portugal e o da História Seráfica divergirem quanto à presença ou não da 
profecia na edição das Crónicas de Salamanca. Por que Frei Manoel da Esperança afirma que 
essa edição espanhola apresenta a profecia sendo que, como acabamos de ver, nela não há 
qualquer referência ao evento? Teria Esperança consultado outra edição, também publicada 
em Salamanca, hoje desconhecida? Acreditamos que não, pois mesmo que assim o fosse, esse 
cronista lera a Restauração, onde seu autor, como acabamos de verificar, critica o fato da 
profecia ter sido suprimida pelo tradutor. Talvez o autor da História Seráfica desejasse 
enfatizar a importância da profecia ao destacar que mesmo a edição espanhola a ela fazia 
referência. No entanto, não está clara a escolha da edição de Salamanca quando havia outras 
edições espanholas que se referem à profecia e que poderiam ser citadas. De qualquer modo, é 
possível sugerir que o tema da profecia fora recuperado pelo frade cronista a partir da leitura 
da Restauração.  
Construído esse quadro, pode-se questionar como D. Gregório de Almeida e Frei 
Manoel da Esperança resolvem o problema da veracidade da profecia. Ambos explicam que 
há dois tipos de profecia, uma chamada de condicional e outra de absoluta
431
. O primeiro 
autor afirma “que nem todas as profecias, & promessas diuinas, saõ sempre absolutas, senaõ 
que algũas saõ condicionaes” (Restauração, 1643, p. 58). Por profecia condicional, conforme 
a explicita Frei Manoel da Esperança, entende-se o vaticínio que depende de outro fato para 
que se realize. No caso da profecia sãofranciscana, Portugal não se uniria ao reino de Castela 
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com a condição de “que os peccados deste reino não merecessẽ o cõtrario” (História Seráfica, 
Primeira Parte, 1656, p. 45). No entanto, Esperança acredita que tal profecia, na verdade, é 
absoluta, pois Portugal nunca esteve unido à Espanha, mas apenas sujeito: “Porque o Santo 
não disse, que o reino de Portugal nunqua seria sujeito aos Reis de Castela, na qual sujeição 
esteue sessenta annos: mas disse, que nunqua seria junto (he o mesmo, que vnido) aos reinos 
de Castela” (História Seráfica, Primeira Parte, 1656, p. 46). Depois o autor procura provar 
que houve sujeição e não união. Neste último caso, seriam unidos castelos, territórios, igrejas 
e reinos, que perderiam seus foros próprios dependendo inteiramente dos alheios; “o que nós 
ainda não vimos em Portugal, porque atè quando Castella o gouernaua, sempre conseruou a 
sua forma, & majestade antiga” (História Seráfica, Primeira Parte, 1656, p. 46). Assim sendo, 
a profecia de Francisco havia se cumprido, diferentemente do que afirmavam muitos autores 
espanhóis, como o já citado Damián Cornejo. Em sua Chronica Seraphica (1682), esse 
cronista declara incerta a passagem de Francisco por Portugal, afirmando que Frei Marcos de 
Lisboa havia dito apenas que ela estava escrita sem apresentar qualquer fundamento.  
 
De este principio se infere ser igualmente dudosa outra noticia que diò à luz la 
primera vez nuestro Chronista Fr. Marcos de Lisboa, dizendo, que el Glorioso, y 
Serafico Padre dexò revelado à la Reyna Doña Vrraca en la platica que con ella 
tuvo, que el Reyno de Portugal, nunca se veria vnido con el de Castilla. Suas 
palavras en su idioma Portuguès, son estas [...]. Este fue primero, que diò à la prensa 
esta noticia, sin mas fundamento, que dezir se hallava escrita, sin apoyarla, ni con la 
tradicion, ni con la cita de algun Autor grave, que son las cosas que dàn peso à lo 
que se dize, para que se crea sin nota de liviandad [...]. Escreviò su Chronica en 
tiẽpo, que con esta noticia lisongeaba à sus Paysanos, siempre mal afectos al partido 
de Castilla [...]. empero, que escriviesse lo que avia oydo, cedendo en gloria de su 
patria [...]. (Chronica Seraphica, 1682, II, 42, p. 204). 
 
Damián Cornejo contesta a veracidade da profecia. Defende que Frei Marcos 
escrevia em momento de contenda entre os dois reinos e que, por isso, teria desejado enaltecer 
Portugal. O cronista lembra que D. Francisco Manuel de Melo também escrevera, em seu El 
Mayor Pequeño, a respeito da profecia, afirmando que Francisco, diferentemente, teria 
prometido a perpetuidade da coroa portuguesa, o que demonstra a disparidade de opiniões em 
torno do presságio
432
. Contudo, defende o autor, se fosse preciso dar crédito a algum dos 
autores que opinaram a respeito desse assunto, esse deveria ser Frei Marcos de Lisboa porque 
fora o primeiro a se referir à profecia. Em seguida, utiliza o mesmo argumento de D. Gregório 
de Almeida e de Frei Manuel da Esperança acerca da “profecia absoluta” ao afirmar que não 
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se podem chamar reinos unidos aqueles que se governam por suas próprias leis, “y es certo, 
que el de Portugal se governò siempre por sus leyes, y se mantuvo en sus Fueros, y 
Privillegios, distintissimos en todo de los de Castilla” (Chronica Seraphica, 1682, II, 42, p. 
204-205). 
Outro testemunho da passagem de Francisco por Portugal é a Escola de 
Penitencia, Caminho de Perfeiçaõ (1740)
433
, crônica da Província Franciscana de Santo 
António de Portugal, escrita por Frei Martinho do Amor de Deus (?-1749). No “Capítulo II”, 
escreve que o mundo, à época de Francisco, estava imerso em vícios, porque Deus já não era 
mais buscado nos templos e nem adorado no sacramento da eucaristia. E como o próprio Deus 
não podia se encarnar novamente, destinou tal missão a Francisco, que “descalçou os çapatos, 
lançou fóra o chapeo, despio a camisa, e cingido com uma corda [...] sahio pelo Mundo a 
pregar” (Escola de Penitencia, 1740, p. 08). Na realização dessa missão, Frei Martinho atribui 
importância ímpar a Portugal, como se apreende do fragmento a seguir: 
 
E para que Portugal participasse com mais circunstancias desta Reforma, passou a 
Espanha o N. Santo Patriarcha dilatando-se na Cidade de Bragança [...]; e bem se 
mostra o quanto Deos soccorre com especialidade este Reyno, vendo as batarias, que 
o demonio lhes fazia, pois he huma parte do Mundo, e da sua Igreja, Portugal, 
manda hum taõ grande Capitaõ General, como Quartel Mestre, a medir o terreno 
para accomodar os seus soldados; e naõ he muito que se a hum Rey Portuguez, 
entrando na batalha lhes désse as suas Chagas por escudo (como sabemos que deu 
ao Senhor D. Affonso Henriques) que outro Rey viesse dar a N. Serafico Padre de 
Portugal as suas Quinas (Escola de Penitencia, 1740, p. 08-09). 
 
De acordo com Frei Martinho, Portugal fora escolhido por Deus para fazer parte 
desse plano de “reforma”, o que podia ser confirmado pela passagem do santo por esse país. 
Depois o autor se refere ao paralelismo entre Francisco e D. Afonso Henriques, já que ambos, 
cada qual à sua maneira, receberam as chagas de Cristo. O rei português parece ser como um 
predecessor do santo de Assis, enviado por Deus para “medir o terreno” para um 
acontecimento futuro ainda maior: a passagem do santo por essas terras lusitanas. A analogia 
entre essas duas personagens está presente, de maneira ainda mais evidente, como veremos, 
em outros textos da tradição luso-franciscana. 
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Frei Jeronimo de Belém (1692-?), em sua Chronica Serafica da Santa Provincia 
dos Algarves (Primeira Parte, 1750), é outro cronista a defender a passagem do santo por 
Portugal. Na introdução – uma espécie de síntese da vida de Francisco –, escreve: 
 
Francisco, sem parar, pretende segunda viagem a Marrocos; mas satisfeito em 
delegar seus desejos a dous discipulos, passa de Italia a Hespanha com prospero 
successo; e vencendo difficuldades, e embaraços, chega tambem a Portugal, que 
devoto o recebe, reconhecendo, como pay, ao mesmo, que com brevidade havia de 
ser seu irmaõ pelas Chagas, que signalando hum, honorificou a outro (BELÉM, 
1750, p. IX). 
 
Frei Jeronimo de Belém estabelece, pois, uma correlação entre Francisco e 
Portugal, ambos marcados pelas chagas de Cristo. Na sequência, recupera o que disseram os 
autores anteriores: em Guimarães teria se encontrado com a rainha D. Urraca e prognosticado 
a perpetuidade da coroa portuguesa; depois teria se dirigido à Compostela para visitar o corpo 
e o santuário de S. Tiago, onde fundara alguns conventos; e, por fim, teria retornado à 
Itália
434
. Mais à frente, no primeiro capítulo, retoma esse tema e afirma que Francisco teria 
entrado em Portugal em 1214. “Na antiga Villa, e hoje Cidade de Bragança, deliniou o 
Serafim Patriarca o primeiro Convento” e “este, e não outro, foy o primeiro Convento, que se 
fundou neste Reyno” (1750, p. 1). O autor toca em um debate secular sobre qual teria sido o 
convento diretamente fundado por Francisco e que, por isso, teria o privilégio de primazia. 
Não entraremos nesse árduo assunto porque, nos limites deste trabalho, como ficará claro a 
seguir, basta saber que Francisco, segundo alguns autores, teria fundado convento – ou 
conventos – nessa terra de Camões. 
Como vimos, segundo os textos que temos examinado, Francisco teria passado 
por Portugal, especificamente pela região norte: Guimarães, Guarda, Ponte de Lima, Braga e 
Bragança, por exemplo. Outra tradição, descoberta somente na primeira metade do século 
XX, refere-se à passagem do santo por Trancoso. António Monteiro Flor, irmão da Ordem 
Terceira dessa cidade, teria encontrado, dentro de um livro de um arquivo que lhe ficara 
confiado entre 1916 e 1919, uma folha de pergaminho solta e escrita em português antigo. 
Apesar de não conseguir traduzir o texto, teria identificado que tratava da passagem de 
Francisco por Trancoso. Teria então copiado o texto e colocado o original novamente no 
livro. Em fevereiro de 1919, as tropas republicanas teriam se dirigido para o norte do país e se 
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aquartelado na Casa da Ordem Terceira de Trancoso. Tendo acabado o combustível, teriam 
feito fogueiras com os livros do arquivo, o que teria destruído o citado pergaminho
435
. 
Segundo Bartolomeu Ribeiro, uma cópia teria sobrevivido e sua “tradução”, realizada por 
Davide Bruno Soares Moreira, teria sido publicada pela primeira vez na Folha de Trancoso 
em 13 de dezembro de 1936
436
. Ribeiro – ele próprio o declara – recebera um exemplar dessa 
cópia, oferecida por Moreira, a qual seria publicada no dia 6 de junho de 1942 no Boletim 
Mensal. Missões Franciscanas e Ordem Terceira, por meio do qual tivemos acesso ao texto 
do suposto antigo pergaminho
437




D. Gonçalo Mendes de Sousa, Alcaide-Mór de Trancoso. Faço esta Memória por 
indicação de meu padrinho (?) o muito reverendo Cónego do Santíssimo 
Sacramento. Em o terceiro domingo de Março de 1252 (1214) houve grande rumor e 
alvoroço nesta Vila e fui imediatamente investigar e nesta ocasião foi-me dito que 
eram Homens de Almeida e falando eu aos mesmos Homens me disseram ter aqui 
chegado, viajando das Hespanhas e tendo entrado por Almeida, um Homem tido por 
Santo; ali tomou Homens por companhia até esta vila e por eles sou conhecedor que 
chegaram aqui ao declinar do dia, ao sol-pôsto.  
Êle disse chamar-se neste mundo, Francisco; era de Itália, natural de Assis, e era um 
frade humilde, pobre, simples, magro.  
Francisco ou frade Santo acolheu-se à Igreja de S. Bartolomeu o Velho, agora 
dedicada a S. Sebastião, sita no princípio das pastagens; ali ficou a orar, a rogar, a 
suplicar, só, junto do Cadeiral; não trazia alforge e foi abonado de viveres que 
aceitou amàvelmente agradecendo.  
Ao outro dia e ao alvorecer juntaram-se todos os Homens e todos os rapazes 
povoadores desta vila na igreja de S. João Extra e a esta foi trazido o Frade Santo; 
aqui fez prédica, pregação, doutrinas com inspiração, carinhosamente, contra os 
soberbos, eivados de vícios, os avarentos, os lascivos, os adúlteros, orgulhosos.  
Foi perfeitamente compreendido e em seguida combinou e aprazou os Homens e 
mulheres numa Santa Irmandade de Penitência para aumentar a fé na religião 
Católica e nossa salvação; então ali ensinou a reza do decenário 70 Avé-Marias num 
Padre-Nosso cada dezena, reza que aumenta toda a devoção à Virgem Nossa 
Senhora, a todos impôs as mãos. Escolheu para seu Ministro, concordando todos, a 
Fernão Mendes, e tendo convidado para ajudar e abreviar o ordenamento (da 
Irmandade) além disso a Simão Gomez, cirurgião, paira incitar êste, deante de todos, 
estando de joelhos de rastros lhe após as suas mãos com ordem dêste escolhera 
outros e êsses outros a outros, para sempre (através dos séculos) e que eles sejam 
sempre escolhidos por imposição das mãos com obrigação de dizerem três vezes no 
ano esta maldição:  
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Seja amaldiçoado do Deus, Padre, do Deus Filho, do Deus Espírito Santo, todo 
aquele que tentar destroçar, corromper ou retirar-se desta Santa Irmandade da 
Penitência.  
Seja amaldiçoado do Deus Padre, do Deus Filho, do Deus Espirito Santo, da Santa 
Virgem Maria, todo aquele que destroçar, corromper ou retirar-se desta Santa 
Irmandade da Penitência.  
Seja amaldiçoado do Deus Padre, do Deus Filho, do Deus Espirito Santo, da Santa 
Virgem Maria e de S. Miguel Arcanjo, todo aquele que tentar destroçar, corromper, 
abandonar esta Santa Irmandade da Penitência.  
Após isto o Frade Santo fez uma procissão e ia cantando ladainhas, após, com a 
Rica-Domma Alionor á frente, iam as mulheres de alfereme (?) levando uma cruz 
sem o Flagelado; detrás os homens com uma cruz sem o Flagelado; de S. João 
Extra-Muros (foram) ao sitio em frente da Senhora do Sepulcro (Fresta) e daqui à 
igreja do Santíssimo Sacramento (S. Pedro) dentro da Vila e daquela a S. Sebastião 
no fim do Campo; fizeram-se hábitos e capas de burel com cinta de apertadoiro igual 
ao do Frade Santo.  
O Frade Santo recolheu-se a S. Sebastião esteve três dias três noutes e ali fez 
pregação, exortando e dando ensinança. 
Dispensou os Homens de Almeida e aqui tomou três Homens: Mendo o Cego, 
Sueiro o velho, Gomércio Garcia o rico.  
Desfez a companhia e alongou o caminho em direcção à Guarda onde esteve 3 dias; 
ao terceiro dia vieram todos a Linhares, aqui esteve 2 dias, vieram todos a Celorico, 
aqui esteve 3 dias; aqui despediu os Homens de Trancoso e tomou outros e tomaram 
rumo a Viseu. 
Isto me disseram os Homens tornados a Trancoso e que foram seus companheiros à 
Guarda, Linhares e Celorico ter feito e além disto nada mais acrescentam. 
O senhor Cônego Sueiro do Santíssimo Sacramento o Mandou confirmar. 
Damos fé e ninguém pode contestar o que dissemos (apud RIBEIRO, 1942, p. 179-
180). 
 
Esse documento apresenta uma tradição “demasiado detalhista” (REDONDO, 
2014, p. 182), à qual os cronistas franciscanos citados anteriormente não se referem. Não é 
difícil notar-lhe o tom lendário, possivelmente na tentativa de justificar a “primazia” da 
Irmandade de Trancoso por ter sido fundada pelas mãos do próprio Francisco, intitulado, no 
texto, “frade santo”. Ademais a maldição sugerida pelo santo corrobora a importância dessa 
irmandade, já que aqueles que dela se retirassem ou contra ela se colocassem deviam ser 
amaldiçoados. Depois o texto refere-se à procissão que, à maneira descrita, possui 
características de devoção popular: cantando ladainhas, as mulheres vão à frente carregando 
uma cruz; os homens, igual modo, seguem atrás. O cortejo passa por várias igrejas ou capelas, 
ritual que culmina com a cena da vestição, em que os futuros integrantes da irmandade 
recebem hábito semelhante ao do “frade santo”. Tornam-se, pois, seus seguidores, acolhidos e 
abençoados pelas próprias mãos de Francisco.  
Até aqui expomos e examinamos muito do que foi escrito acerca da passagem de 
Francisco pela Espanha e, especificamente, por Portugal, a começar pelas Crónicas de Frei 
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Marcos, passando pela História Seráfica de Frei Manoel da Esperança e chegando ao suposto 
documento destruído pelas tropas republicanas em 1919. Embora não haja provas concretas 
da passagem de Francisco pela terra de Camões, não se pode negar o esforço em construir 
uma memória em torno desse tema que, como se vê, se desdobrou em diversas versões e 
tradições diferentes. De qualquer forma, a passagem de Francisco por Portugal foi tida como 
factual por muitos até o século XVIII. Nesse sentido, Jorge Cardoso (1606-1669) parece 
sintetizar o que seus contemporâneos pensavam acerca do assunto. Na terceira parte de seu 
Agiologio Lusitano
439 , escreve: “Os primeiros Religiosos da humilde, & pobre familia 
Franciscana, que puzerão os pès em Portugal, foi o mesmo Seraphico Padre, Fundador della, 
cõ seus veneraueis companheiros, F. Bernardo, & F. Masseu, correndo o an. 1214” (Agiologio 
Lusitano, 1666, tomo III, p. 61).  
Por que esse esforço em afirmar e reafirmar a passagem de Francisco por 
Portugal? Que possíveis relações poderiam ser estabelecidas entre esse tema e a 
caracterização do santo como “serafim chagado” e a exegese que temos chamado de 
“hermenêutica seráfica”? A resposta não parece tão simples, mas estamos certos de que o 
objetivo era apresentar Portugal e a Ordem Franciscana nesse país como escolhidos por Deus 
para levar a cabo o plano salvífico. A expansão dos franciscanos portugueses pelo mundo 
conhecido e a criação de um “orbe seráfico-português” seria uma das consequências desse 
plano. Tais relações são defendidas de maneira direta, por exemplo, pelo já citado Frei João 
de Nossa Senhora, na “Aprovaçam do M. R. P. Fr. Joam de N. Senhora, qualificador do Santo 
Officio, Chronista da Provincia dos Algarves, &tc”, presente no Claustro Franciscano, erecto 
no domínio da coroa Portugueza (1740)
440
, do franciscano leigo Frei Apolinário da 




Sempre se unio bem este Reyno com este Santo. No mesmo século, em que 
principiou o Lusitano Imperio, nasceo o Patriarca Serafico, mediando só quarenta e 
tres annos entre o seu Nascimento, e aquelle principio. Entrou S. Francisco neste 
Reyno, quando contava sessenta e quatro annos de estabelecimento, o Santo trinta e 
hum de idade, e a sua Religiaõ hia completando cinco. A Divina Providencia sempre 
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admiravel em fundar pelos gloriosos blazões das Chagas de Christo esta Monarquia 
Portugueza se empenhou a trazer a ella aquelle Santo, que visivelmente com 
assombro do Mundo havia de ter em seu Corpo as cinco Chagas de Christo. No 
mesmo seculo escolheo este Senhor para si hum Santo, e hum Reyno; este, Portugal, 
e aquelle, Francisco: Francisco Santo, que até o fim do Mundo estarà em pè seu 
Corpo, e Portugal Reyno, que pollo em pè (por estabelecido) se acharà até o fim do 
Mundo. As glorias da Cruz, que eraõ para Chrillo só, quiz este Senhor repartillas 
com o Reyno de Portugal, Imperio seu; por isso o Patriarca dos Menores, todo de 
Cruz por amor, teve ardente dezejo de participar destas glorias, vindo elle em Pessoa 
a este Reyno de Christo a pòr o primeiro fundamento a huma Religiaõ, que era mais 
deste Senhor, do que sua (NOSSA SENHORA, 1740, página inumerada) 
 É notável o esforço do autor em associar a passagem de Francisco por Portugal, 
conectando esse evento ao papel central que esse país ocuparia na história da salvação e na 
prodigiosa implantação do Reino de Cristo na Terra. Na sequência, examinaremos mais a 
fundo essa problemática, apresentando como ela aparece em outros textos da tradição luso-
franciscana e suas implicações para a memória hagiográfica de S. Francisco de Assis nesse 
país. 
5.3 Francisco chagado no “Orbe seráfico-português” 
 
Vários textos publicados entre os séculos XVI e XVIII aludem à expansão da 
Ordem Franciscana portuguesa extramuros. Concordamos com Zulmira Santos quando afirma 
que muitos desses testemunhos estariam engajados em “estabelecer os privilégios 
patrimoniais que desempenharam um papel especial na política e na construção simbólica do 
território” (2016, p. 02). Nessa perspectiva, com a expressão “orbe seráfico-português” 
referimo-nos tanto ao papel político exercido pela Ordem dos Frades Menores em Portugal e 
em suas colônias, quanto ao elemento simbólico que o emoldura. Os cronistas franciscanos 
caracterizam a expansão da Ordem de Francisco pelo mundo em conexão com o espírito 
primitivo do fundador e de seus primeiros seguidores. Frei Martinho do Amor de Deus, por 
exemplo, compara os franciscanos a raios solares que se dissipam e iluminam toda a terra: 
“com reflexos sobre a terra haviaõ de ir os Religiosos fazendo officio de rayos, 
communicando aos seus habitadores as luzes da sua doutrina” (Escola de penitencia, 1740, p. 
10).  É significativo também o que sobre esse aspecto apresenta o cronista Frei Manoel da 
Esperança: 
 
Escreuem commũmente os autores, que esta sagrada Ordem encheo o mundo de 
conventos, & pregadores euangelicos; & falão com fundamento, porque não ha parte 
no descuberto da terra, onde não fossem vistos, & ouuidos os frades de são 
Francisco. De marauilha se acharà hum lugar, se he capaz de cõuento, qual ella o 
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não tenha. Nos desertos solitarios, & asperos, que a mesma natureza consignou pera 
morada das feras, ahi viuem os frades seruindo a Deos em alta contemplação. Em 
muitos reinos, & senhorios, dõde por nossos pecados està hoje desterrada a religião 
catholica, nelles tem a Franciscana conventos [...] (Historia Serafica, 1656, p. 11-
12).  
 
Esperança retoma uma tópica franciscana, a qual, como lembra, está presente nos 
autores que antes dele escreveram: “não há parte descoberta na Terra onde não seja possível 
ver e ouvir os frades de Francisco”. Na sequência, exemplifica o que entende por “descoberto 
da Terra”. Essa expressão não se refere apenas a regiões urbanas, habitadas pelo homem, 
como reinos e senhorios, mas também a lugares desertos, destinados às feras, ásperos e 
solitários, onde os frades vivem em contemplação. Dessa maneira, o cronista deseja 
evidenciar a imagem de totalidade, ou seja, de que a Ordem de Francisco espalhara-se por 
todo o orbe terrestre, estando presente até mesmo em lugares, à primeira vista, inabitáveis
442
. 
Na sequência, Esperança descreve brevemente a expansão franciscana pelo mundo, 
lembrando que somente a vertente observante – a que o autor pertence – contava, em 1633, 
com dois mil mosteiros e noventa mil religiosos e que, só em Portugal, no ano de 1650, 
viviam mil seiscentos e sessenta religiosos
443
. Depois, no início do “Prelúdio V”, o autor 
acrescenta: 
 
Caindo em Portugal este grão piquenino de mostarda, pelo que tem de semente 
euangelica, produzio tão grande planta que de cobrir a terra, onde nasceo neste canto 
da Europa, dilatou muito viçosa seus ramos por todas as outras partes do mundo, 
Asia, America e Africa. E posto que muitas folhas cairão, & alguns garfos 
quebraraõ, ficou contudo tão fermosa, & tão copada, que nenhũa outra lhe faz 
sombra (Historia Serafica, 1656, p. 15). 
 
Esperança ilustra a expansão da Ordem Franciscana de Portugal por meio de 
analogia que retoma os Evangelhos. A “Parábola do grão de mostarda” é recuperada para 
elucidar como uma semente tão pequena crescera e se tornara a mais importante na Terra. 
Jesus diz que o Reino de Deus “é como um grão de mostarda que, quando é semeado na terra 
– sendo a menor de todas as sementes da terra – quando é semeado, cresce e torna-se maior 
que todas as hortaliças” (Mc 13, 30-32). Assim sucedeu, do ponto de vista do autor, aos 
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 Em Sol nascido no Occidente e posto ao nascer do sol. S. Antonio portugues (1725), uma hagiografia de 
Santo Antônio, Brás Luís de Abreu (1692-1756) também lembra a presença da “Monarquia das cinco quinas, em 
virtude das cinco chagas” – como identifica Portugal – em diversas partes do mundo, especificamente Portugal, 
Brasil e Índia, onde estaria sob a proteção de S. Francisco e de S. Antônio. Cf. ABREU, Brás Luís de. Sol 
nascido no occidente, e posto ao nascer do sol. S. Antonio portugues. Em Coimbra: Na Officina de Joseph 
Antunes da Sylva, 1725. Tal referência encontra-se na dedicatória paratextual “À sereníssima, augusta, excelsa, 
soberana família da Casa Real de Portugal”. 
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franciscanos em Portugal, que, apesar de constituírem inicialmente uma pequenina semente, 
encontraram nesse país, também pequeno, terra fértil para se desenvolver e se dilatar para 
além dele. “Tẽ o piquinino distrito da terra neste reino”, continua Esperança, “sinco 
prouincias da nossa primeira Ordem, com as quaes não està menos honrado, que com as sinco 
quinas reaes” (Historia Serafica, 1656, p. 15). O paralelismo entre as cinco províncias 
franciscanas em Portugal e as cinco quinas do escudo português estabelece relação entre a 
Ordem Franciscana e a Monarquia Portuguesa, ambas empenhadas na expansão territorial e 
em propagar o cristianismo, aspecto que colabora de forma significativa para a construção de 
um imaginário simbólico franciscano-português. Depois, no “Prelúdio IX”, intitulado “Das 
Ordens, & Institutos, que florecerão à sombra da nossa religião dos Menores” (p. 29), o autor 
descreve as várias ramificações da Ordem em Portugal e, em seguida, no “Prelúdio X” – 
último prelúdio antes de iniciar a crônica propriamente dita –, trata dos Terceiros Regulares. 
Esperança finaliza essa parte lembrando a passagem do fundador por Portugal: “Com este 
majestoso apparato, nos pareceo que cõuinha receber em Portugal a nosso padre Francisco, o 
qual de Italia vém lançar sua benção no leito santo, em que auemos de nascer” (Historia 
Serafica, 1656, p. 39). O santo aparece nessa hermenêutica como o autêntico semeador da 
“árvore seráfica” em terra lusitana, onde floresceria e daria inúmeros frutos. Daí a importância 
para Frei Manoel da Esperança, retomando Frei Marcos de Lisboa, como vimos, descrever 
minuciosamente a passagem de Francisco por Portugal. De acordo com Luís de Sá Fardilha, o 
objetivo de Esperança era “apresentar o próprio iniciador da Ordem dos Frades Menores 
como pedra angular sobre a qual assentaria todo o edifício da sua Província de Portugal” 
(2001, p. 108) e que isso visava instaurar “um altíssimo e exigentíssimo modelo, de que esta 
Província ficaria a depositária directa, uma imagem arquetípica que a responsabilizava e 
comprometia” (2001, p. 108). Esse seria também um discurso de “sacralização do 
território” 444  extremamente importante aos escritores franciscanos – principalmente aos 
cronistas – que rivalizavam com os jesuítas no domínio e construção de um “império 
simbólico”, de um orbis christianus.  
Um dos assuntos tratados na Historia Seraphica é o trabalho missionário dos 
frades portugueses no Oriente. Para Fardilha, essa obra é uma “apologia das missões 
franciscana no Oriente”: 
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 Tomamos tal expressão de Zulmira Santos. Veja: SANTOS, Zulmira C. “In search of ‘Franciscan’ Brazil: 
memory and territorialization in Friar António Maria Jaboatão’s Orbe Seraphico Brasilico (1761)”. In: Culture & 
History Digital Journal, 5(2), 2016, p. 02. 
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[...] a presença dos frades menores de Portugal nas longínquas terras orientais terá 
sido o meio ordenado pela Providência Divina para dar execução ao impulso 
evangelizador do Patriarca Seráfico, autorizando, nesta medida, a sua identificação 
com a figura apocalíptica do Anjo do Sexto Selo (2001, p. 117). 
 
Fardilha detecta, portanto, algo essencial à representação hagiográfica de 
Francisco em Portugal, ou seja, que a expansão da Ordem – nesse caso específico ao Oriente, 
mas também, o que aparece em outras obras, ao Brasil
445
 – relaciona-se à imagem do santo 
como anjo apocalíptico que “subia do Oriente com o selo do Deus vivo” (Ap 7, 2). Já vimos 
que o “selo”, ou “sinal do Deus vivo”, fora interpretado pelos exegetas franciscanos como 
figura dos estigmas de Francisco. Além disso, Frei Manoel da Esperança, “servindo-se de um 
legado cultural de ressonâncias joaquimitas [...], interpreta a presença dos franciscanos nessas 
longínquas terras [Oriente] como a realização de uma missão desde sempre atribuída a S. 
Francisco” (FARDILHA, 2001, p. 116-117).  Em outras palavras, a missão no Oriente é parte 
do cumprimento de um “procjeto divino de redenção universal” – cujo protagonista é 
Francisco de Assis – ao qual “as viagens ultramarinas viriam oferecer excelentes 
oportunidades” (FARDILHA, 2001, p. 117) de realização. 
Conectado ao cumprimento dessa missão está o tema de que os franciscanos 
teriam sido os primeiros cristãos a chegarem a terras orientais. É o que apresenta, por 
exemplo, o franciscano, natural de Macau, Frei Jacinto de Deus (1612-1681), que, em sua 
obra Vergel de plantas e flores da Província da Madre de Deus dos Capuchos Reformados 
(1690), reitera repetidamente o pioneirismo dos frades de Francisco chegados ao Oriente 
quarenta e dois anos antes de outras ordens religiosas
446
. Essa talvez fosse uma maneira dos 
franciscanos responderem polemicamente à hegemonia ocupada pelos jesuítas relativamente à 
cultura, memória e evangelização por meio, mas não somente, de suas práticas de escrita
447
, 
mais vastas que a dos franciscanos cujos textos, de menor alcance, circulavam principalmente 
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 Federico Paolomo já chamou a atenção para o lugar simbólico de destaque ocupado pelo Brasil em relação a 
outros lugares colonizados por Portugal, como a Ásia e, particularmente, a Índia. Segundo ele, na obra Frutas do 
Brasil numa nova, e ascetica Monarchia, consagrada à Santissima Senhora do Rosario (1702), do franciscano 
Frei António do Rosário (1647-1704), destaca-se o lugar central do Brasil no Império Português. Essa obra 
constrói-se por meio de uma série de metáforas em que as frutas do Brasil são apresentadas como instrumento na 
construção do discurso alegórico. Dessa maneira, as características e qualidades de frutas brasileiras 
representariam personagens como as do rei, de clérigos, de frades, de nobres, de trabalhadores manuais, etc. Cf. 
PALOMO, Federico. “Ascetic tropics: Franciscans, missionary knowledge and visions of Empire in the 
Portuguese Atlantic at the turn of the eighteenth century”. In: Culture & History Digital Journal, 5(2), 2016, p. 
05.     
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 Cf. SANTOS, Zulmira C. “In search of ‘Franciscan’ Brazil: memory and territorialization in Friar António 
Maria Jaboatão’s Orbe Seraphico Brasilico (1761)”. In: Culture & History Digital Journal, 5(2), 2016, p. 03. 
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 Cf. Ibidem, p. 03. 
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em forma de manuscritos
448. Zulmira Santos já lembrou que, no momento dessa “controvérsia 
de evangelização”– que envolvia outras ordens religiosas além de franciscanos e jesuítas449  –, 
Frei Paulo da Trindade (1570-1651) escreve, em Conquista Espiritual do Oriente (1630-
1636), “ser cousa certa que o mesmo nosso Padre S. Francisco andou por esta Índia” (1962, 
Parte I, p. 73)
450
. Em seguida, Trindade complementa: “E não há dúvida que o andar por cá 
naquele tempo o nosso Seráfico Padre Francisco não foi senão milagrosamente e por virtude 
divina, pois ele enquanto viveu nunca cá passou” (1962, Parte I, p. 73). Está claro que o autor 
da Conquista deseja reforçar o pioneirismo franciscano no Oriente, o qual teria se iniciado 
com uma espécie de “presença espiritual” de Francisco na Índia. Se as Fontes Franciscanas 
medievais não davam margem para tal afirmação, por que não construí-la de outra maneira 
que justificasse a primazia sãofranciscana e consequentemente de sua Ordem nessas 
paragens?  
Na esteira de Frei Paulo da Trindade, pode ser colocado o citado Frei Apolinário 
da Conceição e sua obra, denunciadora, já no título, de suas intenções: Primazia serafica na 
regiam da America: novo descobrimento de santos, e veneraveis religiosos da ordem 
serafica, que ennobrecem o Novo Mundo com suas virtudes, e acçoens (1733). No “Prólogo 
ao leitor”, Apolinário declara que o principal objetivo desse tratado é “mostrar a Primazia, 
que na gloriosa conversaõ da America tem minha Serafica Ordem” (Primazia seráfica, 1733, 
“Prologo ao Leitor”, página inumerada). O autor lembra, por exemplo, que tendo Pedro 
Álvares Cabral chegado ao Brasil em 1500, dera-lhe o nome de Terra de Santa Cruz, estando 
isso em prefeita conecção com o crescimento que conheceriam, nessas terras, os filhos de 
Francisco. Lembra também que o primeiro a erguer altar e a celebrar missa nessa terra fora 
justamente um franciscano, Frei Henrique de Coimbra (1465-1532). O primeiro sermão 
pregado nessa terra, ouvido por pessoas da armada e pelos nativos, igualmente fora proferido 
por Fr. Henrique. Os aborígines, não conhecendo os ritos cristãos, imitavam os portugueses, 
“e assim forão nossos religiosos”, arremata Apolinário, “tambem os primeiros, que 
accenderão a tocha da fé na escura terra do Brasil, e mostraraõ a seus naturaes a Christo bem 
nosso no Augustissimo Sacramento do Altar” (Primazia seráfica, 1733, p. 11-12). A 
argumentação de Frei Apolinário inter-relaciona, por meio do simbolismo da cruz, Francisco 
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(o novo crucificado), o Brasil (Terra de Santa Cruz)
451
 e os franciscanos portugueses (nessa 
terra, os primeiros a celebrarem missa, renovação da paixão de Cristo). 
Outro franciscano a dar lugar de destaque ao Brasil nesse “orbe seráfico-
português” é Frei Antônio de Santa Maria Jaboatão (1695-1779), natural de Pernambuco. Na 
obra Novo orbe serafico brasilico, ou chronica dos frades menores da provincia do Brasil 
(1761), o autor empenha-se em elucidar o título dado a essa crônica. Chama-a “novo” e 
“orbe”, explica, não porque queira dizer que esse título seja novo, mas porque tem como 
matéria a Ordem Franciscana presente no Brasil, uma parte do “Novo Mundo”, e porque tal 
obra se escreve depois da Orbis Seraphicus (1682-1685)
452
, composta por Frei Dominicus de 
Gubernatis
453
; Jaboatão, assim, coloca em relevo aquele que parece ter sido o primeiro 
franciscano a empregar tal expressão como título de uma obra. Além disso, Gobernatis 
anuncia já no título que se põe a narrar a expansão, pelas quatro partes do mundo – Evropam, 
Asiam, Aphricam, et Americam –, das três Ordens fundadas por Francisco 454 . Jaboatão, 
obviamente inspirado pela Orbis Seraphicus, intitula sua crônica “Novo Orbe serafico 
brasílico”: “[...] por tratar dos Frades Menores”, esclarece o cronista, “há de ser Serafico, 
como aquelle outro; e por ser da Provincia do Brasil, se deve denominar, ou distinguir, com o 
aditamento de Brasilico” (1858, p. IV). Dessa maneira, como já lembrou Zulmira Santos, há 
nessa crônica a presença de dois polos fundamentais: “por um lado, a representação de um 
mundo franciscano (o ‘Orbe seráfico’) e, por outro, a construção de uma imaginação do Brasil 
(o ‘Novo Brasilico’)” (2016, p. 04). Mais à frente, o autor retoma argumentos muito próximos 
daqueles apresentados por Frei Apolinário da Conceição: refere-se à chegada de Pedro 
Álvares Cabral; à missa celebrada por um frade da Ordem e cujo sermão fora pregado por 
Frei Henrique de Coimbra; às gentes nativas, que imitavam as ações dos cristãos, se 
ajoelhando e batendo no peito como se tivessem “conhecimento certo daquelles sagrados 
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 Como lembra Federico Palomo, nas citadas Frutas do Brasil, Frei António da Trindade também confere 
relevo ao primeiro nome dado ao Brasil e sua conexão com a paixão de Cristo. Cf. PALOMO, Federico. op. cit., 
2016, p. 08.    
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 Trata-se da Orbis seraphicus. Historia de tribus ordinibus a seraphico patriarcha S. Francisco institutis, 
deque eorum progressibus, et honoribus per quatuor mundi partes, scilicet Evropam, Asiam, Aphricam, et 
Americam, in obsequium Iesu Christi, et ecclesiae romanae, atque in fidei catholicae defensionem, et 
dilatationem reportatis [Orbe seráfico. História das três ordens instituídas pelo seráfico patriarca S. Francisco, e 
seu progresso e honra pelas quatro partes do mundo, isto é, Europa, Ásia, África e América, em obediência a 
Jesus Cristo, e à Igreja Romana, e em defesa da fé católica, e da referida expansão – tradução nossa]. 
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 Cf. JABOATÃO, Antonio de Santa Maria (Frei). Novo orbe serafico brasilico, ou chronica dos frades 
menores da provincia do Brasil. Volume I. Rio de Janeiro: Typ. Brasiliense de Maximiano Gomes Ribeiro, 
1858, p. III. 
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 Edição consultada: GUBERNATIS, Domenicum (Frei) Orbis seraphicus. Historia de tribus ordinibus a 
seraphico patriarcha S. Francisco institutis (...). De missionibvs inter infidelis. Tomvs Primvs. Romae: Typis 
Ioannis Iacobi Komarek Bohemi apud Algelum Custodem, 1689. 
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Mysterios” (1858, p. 04). Jaboatão menciona também a “primazia” da Ordem Franciscana no 
Brasil, relacionando-a ao patrocínio de Santo Antonio de Lisboa: 
 
Por quanto se deixa escrito no titulo, ou frontispicio deste novo Orbe, fora elle 
descoberto, cultivado e estabelecido por Religiosos Menores, e a influxos da mystica 
de Santo Antonio [...], por serem da Provincia do mesmo Santo em Portugal, os que 
vieraõ fundar esta do Brasil, e cultivá-la com a sua doutrina, e exemplo, mas ainda 
serem eles os que no seu primeiro descobrimento se acharaõ, sendo assim, entre 
todas as Ordens de Religiosos, os primeiros, que naõ só descobriraõ, e pizaraõ a 
terra do Brasil, e o novo Mundo; mas tambem os que a santificaraõ, primeiro que 
todos, com o tremendo Sacrificio do Altar (1858, p. 07-08). 
 
Como se vê, Jaboatão também evidencia o pioneirismo da Ordem Franciscana no 
Brasil além de destacar que ela está diretamente ligada à Província Franciscana de Santo 
Antonio de Portugal, da qual descende. Declara ainda que foram eles os primeiros religiosos a 
desembarcarem nessa terra e a celebrarem missa, retomando o tema da primazia que, como 
vimos, está presente em diversos textos da tradição franciscano-portuguesa do período. Além 
disso, o autor vê no descobrimento do Brasil uma espécie de providencialismo divino, já que 
o destino dos portugueses era chegar à Índia, dando prosseguimento às conquistas do rei D. 
Manoel. Deus, porém, quis completar essas conquistas levando-os a descobrirem outra terra, 
que se tornaria a mais importante da Monarquia Lusitana e do Orbe Seráfico, ou, nas palavras 
do autor, “que pelo tempo adiante seria sem duvida muito mayor” (JABOATÃO, 1858, p. 
03)
455 . Naturalmente, o cronista “estabelece a ‘construção’ do Brasil como se fosse um 
império ‘simbólico’ franciscano” (SANTOS, 2016, p. 06). Depois Jaboatão lamenta o fato dos 
homens terem mudado o nome dessa terra de Província de Santa Cruz para Província do 
Brasil, valorizando mais os “páos vermelhos, de que dependem os seus lucros temporaes” que 
o “inestimavel preço daquelle sagrado Madeiro” (JABOATÃO, 1858, p. 05)456.  
A “mística da cruz” foi importante a muitos cronistas franciscanos para consolidar 
a importância simbólica da Ordem na Terra de Santa Cruz, ligando-a à paixão de Cristo, 
“reestampada” no fundador da Ordem. Nesse sentido, o citado Frei Paulo da Trindade, por 
exemplo, relaciona a missão da Ordem à imagem profética de seu fundador em relação à cruz 
de maneira ainda mais decisiva e expressiva que os outros autores referidos. Transcrevemos a 
seguir o trecho em que desenvolve mais claramente essa relação: 
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[...] assim como os sagrados Apóstolos (cuja apostólica vida seguem os Menores) 
primeiro pregaram aos fiéis na Judeia e depois aos gentios por todo o mundo, assim 
o nosso Seráfico Padre, seguindo suas pisadas, primeiro tratou da pregação dos fiéis 
em o capítulo IX da Regra e depois, no último, da pregação dos infiéis, ensinando 
nisto a seus filhos, os Menores, que, conformando sua vida com a dos sagrados 
Apóstolos, de uma pregação hão-de passar a outra, para que assim desta maneira per 
Ordinem nostrum omnis Israel salvus fiat, isto é, se salvem todos, fiéis e infiéis. O 
que diz a mesma glosa sem título que se figurou em o sexto e sétimo capítulo do 
Apocalipse em o abrimento do sexto selo do anjo que tinha o sinal do Deus vivo, 
que, segundo o Seráfico Doutor S. Boaventura, foi figura de nosso Padre S. 
Francisco adornado com os sinais do Deus vivo, suas sagradas chagas [...] 
(TRINDADE, 1962. Parte I, p. 23). 
 
Paulo da Trindade recupera o tema da concordância entre os seguidores de 
Francisco e os apóstolos, presente também nos textos franciscanos dos séculos XIII e XIV. Na 
Conquista, essa tópica serve também para justificar o avanço dos Frades Menores no Oriente, 
especificamente à Índia, e identificá-los como continuadores diretos da missão evangélica 
atribuída por Jesus aos seus primeiros discípulos. Dessa maneira, no século XVII, os frades 
portugueses aparecem como continuadores daquele “espírito primitivo” que motivara o 
fundador da Ordem e o primeiro grupo que o seguira. Trindade relaciona essa missão ao 
caráter simbólico atribuído a Francisco de Assis; cita, com essa finalidade, S. Boaventura e a 
interpretação dele a respeito do santo como sendo o anjo do sexto selo. As expressões 
utilizadas pelo autor “se figurou” e “foi figura” corroboram mais uma vez a tese da existência 
de uma “hermenêutica seráfica” por meio da qual Francisco fora representado, do século XIII 
ao XVIII, como sendo aquele anjo apocalíptico. Aos textos pertencentes à tradição 
franciscano-portuguesa da Idade Moderna, um novo ingrediente seria acrescentado: a missão 
de Francisco não terminara com sua morte, mas seus seguidores, e especialmente os Frades 
Menores da Província de Portugal, deveriam continuá-la, levando a sua mensagem às partes 
mais remotas do orbe terrestre. Nesse complexo quadro mental e cultural, a passagem de 
Francisco por Portugal – independentemente dos diferentes itinerários propostos – arremata a 
concepção de que esse país ocuparia lugar central na história da salvação, assim como a 
Ordem dos Frades Menores da Província de Portugal, cujas primeiras casas teriam sido 
fundadas pelo próprio santo. Essa província, providencialmente, se espalharia pelos quatro 
cantos do mundo, como retumba na Historia Serafica de Frei Manoel da Esperança. O último 
fragmento transcrito da Conquista Espiritual de Frei Paulo da Trindade, por conseguinte, 




Na coxia desse complexo palco, fermentavam diversas correntes proféticas que, 
frequentemente, entravam em cena. Uma das mais prósperas, no que diz respeito à tradição 
franciscana, como já apontamos, foi o joaquimismo. Será importante insistir um pouco mais 
nesse assunto. Embora fossem “raros os sinais do cultivo de textos proféticos” (SERAFIM, 
2011, p. 10) nesse período, é verossímil presumir a forte influência desse imaginário sobre o 
homem português. Para comprovar tal afirmação, basta lembrar-se do franciscano Beato 
Amadeu da Silva (1431-1482)
457
 e sua obra Apocalypsis Nova
458
; das conhecidíssimas Trovas 
de Bandarra (ca. 1530), de Gonçalo Anes de Bandarra (1500-1556), que mereceriam a 
censura inquisitorial em 1541; do caso de Simão Gomes (1516-1576)
459
, alcunhado de 
“sapateiro santo”; da Aurora da Quinta Monarquia (1604-1605)460, escrita por D. João de 
Castro (1500-1548), responsável também pela primeira edição das citadas trovas
461
; ou 
mesmo da concepção milenarista de padre Antonio Vieira. Em um ambiente assim, seria 
natural que os frades franciscanos, eles próprios cultivadores de um “espírito profético”, 
lançassem as sementes para o surgimento de um “novo povo eleito”, sucessores dos judeus, 
ocupando eles mesmos lugar de destaque nesse complexo quadro histórico-político-mental. 
É bastante conhecida a influência do abade cisterciense Joaquim de Fiori (1132-
1202) no pensamento franciscano, principalmente nos grupos de vertente espiritualizante. Sua 
interpretação profética das Sagradas Escrituras apontava para três idades na história da 
salvação, relacionadas às três pessoas da Santíssima Trindade. Para ele, a Primeira Idade 
correspondia ao governo de Deus Pai e estava ligada ao Antigo Testamento; a Segunda 
referia-se ao governo de Deus Filho, à fundação da Igreja e ao Novo Testamento; a derradeira 
Terceira Idade referia-se ao domínio do Espírito Santo, um tempo em que a paz seria 
definitivamente alcançada. Joaquim de Fiori acreditava que a Segunda Idade estava prestes a 
acabar e que o advento do Espírito Santo estaria próximo. José Eduardo Franco lembra que, 
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 Trata-se da Paráfrase e Concordância de Algumas Profecias de Bandarra, publicadas provavelmente em 




para o abade, “uma ordem monástica estava predestinada para protagonizar a realização da 
prospectivada última etapa da história” (2002, p. 80). Essa “ordem predestinada”, tempos 
depois, seria identificada, principalmente pelos Franciscanos Espirituais, como sendo a ordem 
religiosa a que pertenciam. Na Idade Média, muitos deles relacionariam Francisco de Assis e 
a missão de sua Ordem ao cumprimento das profecias joaquimitas. “Em particular, Joaquim 
assegurava que o anjo do sexto selo, que traria o signo, sinal do Deus vivo, para marcar os 
escolhidos, viria nas gerações posteriores a 1200” (ROSSATTO, 2013, p. 119-120). Sendo 
assim, Francisco, nessa chave hermenêutica, fora relacionado a esse anjo descrito pelo abade 
de Fiori, que, obviamente, colhera-o do Apocalipse. Conforme atestam as teses correntes, S. 
Boaventura, inclusive, teria, em certa medida, bebido nas fontes joaquimitas – apesar de 




Segundo José Eduardo Franco “o joaquimismo foi um dos elementos, ao lado de 
outros, que indubitavelmente fizeram parte, como fermento, da massa fértil das utopias 
portuguesas” (2002, p. 75)463. Apesar disso, reconhece que a influência efetiva de correntes de 
inspiração joaquimita em Portugal e na construção de seu imaginário mítico não é assunto 
pacífico. Franco defende também que as teorias de Fiori foram introduzidas em Portugal pelos 
próprios franciscanos, movidos “pela utopia da construção de uma nova era de justiça e 
fraternidade entre os homens” (2002, p. 85). No entanto, hoje parece impossível negar a 
influência das ideias joaquimitas ou pseudojoaquimitas em Portugal, onde, ganharia 
“tonalidades lusas” (SERAFIM, 2011, p. 23), tendo para isso colaborado os franciscanos, já 
que “não há dúvidas que a mendicância renovadora da Ordem de São Francisco marcou, no 
plano religioso, a baixa Idade Média portuguesa” (FRANCO, 2002, p. 84-85) e continuaria a 
marcá-la por toda a modernidade. Para Ângela Barreto Xavier, o providencialismo 
franciscano motivou a criação do providencialismo português num período dominado por 
autores jesuítas como Padre Antonio Vieira
464
. 
Em suma, “a ‘argumentação profética’, astrológica, ou fantástica, o uso de 
símbolos religiosos e políticos, a formação de mitos, testemunhariam o facto de, nestes 
tempos, se viver um clima cultural influenciado pelas ideias joaquimitas” (SERAFIM, 2011, 
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p. 10, “nota de rodapé 1”). Fruto dessa sociedade permeada por lendas, o mito sebastianista, é 
importante lembrar, deixaria suas marcas na cultura letrada e na arte de Portugal, tornando-se 
tema caro a importantes escritores portugueses nascidos muito tempo depois, como Fernando 
Pessoa (1888-1935). 
José Eduardo Franco lembra ainda que as concepções de Joaquim de Fiori estão 
presentes nas Crónicas de Frei Marcos, embora o pesquisador não apresente os 
desdobramentos de tal afirmação nem a comprove demonstrativamente
465
. Em nosso 
entendimento, é especialmente no “Prólogo” à Parte I que pode ser detectada a presença de 
concepções joaquimitas, principalmente no que diz respeito ao advento da chamada Idade do 
Espírito Santo. Para Fiori, haveria sete aetatis mundi (idades do mundo), em consonância com 
os sete dias da criação, os sete selos apocalípticos, os conjuntos de setenta gerações, entre 
outros
466
. A combinação entre a escatologia de espera de um futuro com a teoria das Sete 
Idades do Mundo não foi invenção do abade cisterciense, pois já estava presente até mesmo 
em autores canônicos como Justino (ca. 165), Irineu (130-202) e Tertuliano (160-240)
467
. Para 
Noeli Dutra Rossatto, Fiori se inspira em Santo Agostinho ao propor a divisão das Sete 
Idades: 1ª - de Adão a Noé; 2ª - de Noé a Abraão; 3ª - de Abraão a Davi; 4ª - de Davi ao 
cativeiro na Babilônia; 5ª - do cativeiro da Babilônia até Jesus; 6ª - de Jesus até o tempo de 
Joaquim (ca. 1200); e 7ª - do tempo de Joaquim até o fim do mundo
468
. Após Frei Marcos 
lembrar que Francisco fora figurado no Apocalipse pelo anjo do sexto selo, propõe também 
uma divisão própria das Sete Idades do Mundo, ou, como as chama, “Sete Idades da Igreja”, 
indicando com precisão o lugar ocupado pelo santo de Assis. O cronista não cita 
explicitamente o abade de Fiori, mas é inegável a semelhança entre a divisão que ambos 
propõem. Apesar disso, a tese da influência das teorias joaquimitas nas Crónicas proposta por 
Franco é de difícil confirmação, embora também não possa ser refutada. Talvez Frei Marcos 
tenha se inspirado nas teorias do abade cisterciense – em forte ebulição no Portugal do século 
XVI – sem ter contato direto com seus textos. Por outro lado, é inegável que o cronista tem 
por base o livro do Apocalipse ao propor sua divisão das Idades, como ele próprio o declara: 
“E pera melhor entender isto [que Francisco fora prefigurado pelo serafim apocalíptico] se há 
de notar, que em aquellas sete visoẽs de São Ioão no Apocalypse, saõ significadas sete idades 
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ou estados da igreja” (Crónicas, Prol. II, página inumerada). Para o cronista, as Sete Idades 
foram prefiguradas no livro bíblico da seguinte maneira: 1ª - inicia-se com a fundação da 
Igreja por Cristo; 2ª - começou no período da perseguição de Nero; 3ª - representada pela 
época do imperador Constantino; 4ª - marcada pela vida solitária e eremítica, iniciada por 
Santo Antão; 5ª – período em que a Igreja começou a “ter posições temporais”, no tempo de 
Carlos Magno. Os trechos correspondentes à sexta e sétima idades merecem ser transcritos: 
 
A sexta idade he da renouaçam da vida euangelica, & guerra contra a secta do 
antichristo, pellos pobres voluntarios que nada possuem nesta vida. E começou no 
tempo do seraphico varam Saõ Francisco principio das ordẽs mendicantes, figurada 
em a visaõ de grande & perdida molher Babylonia, Apocalypse xvij. A septima 
idade està em hũa quieta & marauilhosa participação da futura gloria na terra, & em 
breue sua perfeiçam será em a resurreiçam geral dos escolhidos, & começará na 
morte do antichristo, figurada aos xx. capitulos de Apocalypse, na final condenaçam 
do drago & glorificação dos escolhidos (Crónicas, Prol. II, páginas inumeradas). 
 
Frei Marcos estabelece concordância entre os eventos bíblicos e a vida de 
Francisco. O serafim visto por Isaías possui seis asas assim como o anjo que aparece ao santo 
no momento da estigmatização no Monte Alverne. Além disso, o anjo do sexto selo 
apocalíptico é figura de Francisco, personagem central da Sexta Idade da Igreja. A Sétima 
Idade, em que se manifestará a “futura glória na Terra”, com a “ressurreição geral dos 
escolhidos”, segundo o cronista, chegará em breve, o que denuncia a tendência escatológica 
que permeia seu pensamento e que terá implicações à sua construção da personagem 
Francisco. Reconhece também que, no momento em que escreve, vive a Sexta Idade, iniciada 
com o nascimento do santo. A missão de Francisco é restaurar o mundo imerso no pecado, em 
que os homens não pensam mais em agradar a Deus, estado prefigurado pela “Babilônia, a 
Grande, a mãe das prostitutas e das abominações da terra” (Ap 17, 7). Francisco aparece, 
então, nesse contexto, como “outro Anjo seraphim subindo do oriente, purgando com a 
ardentíssima e seráfica brasa IESV Christo crucificado [...] pos & acendeo este amor diuino & 
fogo em todo o mundo” (Crónicas, Prol. II, páginas inumeradas). O arremate não poderia ser 
diferente: semelhantemente a Adão, formado, segundo o cronista, no sexto dia da criação à 
imagem e semelhança de Deus, “Christo formou em o sexto tempo de sua igreja a Sam 
Francisco a sua imagem & expressa semelhança de sua Cruz & vida” (Crónicas, Prol. II, 
páginas inumeradas). Essa alegoria contribuiria para a caracterização hagiográfica de 
Francisco, não só, mas especialmente em Portugal, onde encontraria ambiente propício para 




Recentemente Ângela Barreto Xavier
469
 divulgou um manuscrito intitulado Vizão 
Feita por Xpo a el Rey Dom Affonso Henriques (1659)
470
, escrito em Goa, na Índia, pelo 
franciscano Frei Antonio de S. Tiago
471
. Ele pertence ao acervo da Houghton Library, da 
Universidade de Harvard, e é um excelente exemplo das consequências últimas da relação 
entre monarquia portuguesa, expansionismo cristão e franciscanismo. Nessa obra, Frei 
Antonio identifica os responsáveis pela propagação da mensagem cristã pelo mundo: os 
companheiros de São Bernardo (vestidos de branco); os de São Domingos (vestidos de 
negro); os de São Francisco (vestidos com remendos); e os de Santo Inácio (vestidos com 
estolas vermelhas)
472
. Feita essa caracterização, continua: 
 
Sahiraõ Estes Triunphantes Carros por Terra, E por Mar, E todos os que com Elles 
hiaõ E vaõ Soldados da Miliçia de Christo, Senhor dos Exercitos; E todos Sahiraõ 
Armados com as Armas das Chagas de Xpo, E com a Espada da Cruz de Xto, E 
todos com a Lança, E adaga do Sanctissimo Nome de JESUS, por todas as quatro 
partes do Mundo. Europa. Africa. Asia. Emerica (Vizão, 1659, fol. 37v). 
 
O autor refere-se indiretamente a quatro importantes ordens religiosas para a 
expansão do Cristianismo: cistercienses, dominicanos, jesuítas e franciscanos. No entanto, é 
perceptível ao longo do manuscrito o destaque dado ao último grupo, a que o autor pertencia. 
Referindo-se depois ao “carro triunfante dos franciscanos”, afirma: “Em o Carro Triumphante 
de Cauallos Remendados, Sahio El Rey Dom Manoel com Seus [?] Reys, Gouernadores, 
Capitaẽs, E Soldados Acompanhados dos Missionarios Evangelicos do Patriarcha Sam 
Francisco” (Vizão, 1659, fol. 39r).  A relação entre franciscanos e Dom Manoel (1469-1521) 
não se faz por acaso, já que, tudo indica, deseja-se ressaltar e relacionar o caráter missionário 
dos frades de Francisco e a política expansionista do rei português. Um dos desdobramentos 
dessa aproximação seria o surgimento da relação prefigurativa entre D. Afonso Henriques, 
primeiro rei de Portugal, e São Francisco. Exatamente em um momento quando o reino 
lusitano se vê dominado por Castela, intensificam-se as concepções míticas de fundação e 
restauração de um novo Portugal, independente, cristão e expansionista. A morte do rei D. 
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Sebastião em 1578 e a crise vivida por Portugal a partir de 1580 foram entendidas como 
punição divina decorrente dos pecados de seu povo, como antes havia acontecido aos judeus. 
A Restauração, nessa conjectura, fora interpretada como uma espécie de libertação 
equivalente à dos israelitas no cativeiro babilônico. Dessa forma, D. João IV (1604-1656), e 
não os reis espanhóis, que haviam dominado Portugal até então, é identificado como o 
legítimo sucessor da realeza concedida por Cristo a D. Afonso Henriques em Ourique
473
, com 
o objetivo de legitimizar a dinastia de Bragança
474. “A segunda parte do manuscrito de S. 
Tiago materializa esta intenção, a qual só pode acontecer estabelecendo-se a conecção entre o 
que ocorreu com D. Afonso Henriques – o ‘Milagre de Ourique’ – e o que estava acontecendo 
com João IV e seus sucessores” (XAVIER, 2016, p. 4). Como apresenta o mito, após a 
aparição de Cristo crucificado a D. Afonso Henriques, os cristãos portugueses venceram os 
mouros em 25 de julho de 1139, tendo ele sido aclamado como o primeiro rei de Portugal, 
estabelecendo a autonomia desse reino no mundo ibérico. Seu próximo passo seria a luta 




Esse tema é retomado em Vizão Feita por Xpo a el Rey Dom Affonso Henriques 
em clara ambientação franciscana. Embora as referências a obras franciscanas – com destaque 
para as Crónicas de Frei Marcos – apareçam em menor escala (apenas 10%) se comparadas às 
citações das Sagradas Escrituras, não se pode afirmar que Frei António de S. Tiago não 
estivesse engajado em alguma forma de providencialismo franciscano, mas que seu texto 
destinava-se a um público vário, formado não somente por franciscanos
476
. De qualquer 
forma, a tradição profética e milenarista franciscana aparecem nesse manuscrito como 
“âncora da aspiração à renovatio que esta tradição implicou” (XAVIER, 2016, p. 7).  
Talvez um dos pontos nucleares desse manuscrito seja justamente o paralelismo 
entre Cristo, D. Afonso Henriques e Francisco. A analogia entre o santo recebendo os 
estigmas – 85 anos depois da batalha de Ourique – e a aparição de Cristo crucificado ao futuro 




S. Thiago refers to the parallel between the wounds of Christ, the wounds of Saint 
Francis, and the five wounds in the arms of Portugal, an idea which is repeated later 
when he insists that one of Zechariah’s prophecies, in the Old Testament, already 
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drew a relation between the wounds of Christ, the stigmata of Saint Francis and the 
wounds in the arms of Portugal (XAVIER, 2016, p. 7). 
 
De acordo com Xavier, há, pois, claro paralelismo entre as feridas de Cristo, as de 
Francisco e as D. Afonso Henriques, essas últimas presentes no escudo português. Em tal 
paralelismo aparece a aliança entre o poder temporal e o poder espiritual, na qual os 
franciscanos e o reino de Portugal tornam-se colunas para o futuro reino de Cristo
478
. Tal 
relação fica mais evidente no seguinte excerto do manuscrito:  
 
Christo. Portugal. Francisco. Todos Sam Pedras Que tem olhos E Chagas Dadas 
Pellas Maõs. Pellos diuinos olhos. Pela Diuina Boca de Xpo. CHRISTO. Em a Cruz 
do Monte Caluario com as sete palavras. PORTVGAL. Em a Cruz do Campo de 
Ourique com os sete Doens. FRANCISCO. Em a Cruz do Monte Aluerne com as 
sete Merces. CHRISTO com sua Igreja. PORTVGAL Reino de Xpo. FRANCISCO 
Religião de XPO (Vizão, 1659, fol. 49v). 
 
Frei Antonio de São Tiago estabelece, portanto, concordância entre os eventos do 
Monte Calvário, do Campo de Ourique e do Monte Alverne, todos gerados na cruz de Cristo, 
e em proporção ao que ele chama respectivamente de “Igreja de Cristo”, “Reino de Cristo” e 
“Religião de Cristo” 479 , conforme se apreende também da seguinte imagem retirada do 
manuscrito: 
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Figura 1: Igreja, Religião e Reino de Cristo. 
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 [silencio?] dos peccadores. 
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Consumou Xpo com Suas 
Sinco Diu
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Os sete Doens Em a Cruz do 
Campo de Ourique 
 
1 
Coraçaõ contra Inimigos. 
 
2 




















Deu Xpo Suas sinco Diuinas 
chagas a Alphonso por 
Escudo de Armas do seu 
Rnº. De Portugal 
 
Com 
As sete Merces Em a Cruz 
do Monte Aluerne. 
 
1 
Durara atê o fim do Mundo. 
 
2 
Quê naõ viuer bem, naõ 
viuera nella muito tempo. 
 
3 
Quem afirmar de Coraçaõ 
alcançarâ perdaõ E [?]. 
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Nenhum cõ, o habito poderâ 
morrer mâ morte, 
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Deu Xpo Suas Sinco Diuinas 
chagas a Fran
co
. por Corpo 
de Armas de sua Religiaõ. 
 
Igreja de Xpo 
 
Rn°. De Xpo Religiaõ de Xpo 
Quadro 5: Analogias entre a Igreja, o Império e a Religião de Cristo 
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Essa não é a única obra a construir o paralelismo entre o primeiro rei de Portugal e 
Francisco de Assis. Tratamos antes, no capítulo dedicado à parenética, de como ele é 
arquitetado por Antonio de Andrade Rego na Oração panegyrica (1747), obra publicada 
quase um século após o manuscrito de Frei António de São Tiago, o que comprova a 
permanência do tema até pelo menos a primeira metade do século XVIII. Essas obras 
objetivavam, de maneira mais explícita, relacionar Portugal à figura de Francisco 
estigmatizado e seu papel central na história da salvação.  Não queremos, contudo, afirmar 
que tal representação do santo servira somente a esse propósito; reconhecemos que a imagem 
de Francisco marcado pela cruz é como um arquétipo presente em todos os lugares a que 
chegou sua Ordem. Essa é a figura do santo mais fortemente propagandeada na Idade 
Moderna. Aproveitada por alguns autores portugueses, seria ambientada ao expansionismo de 
Portugal que, juntamente com a Ordem dos Frades Menores, tinha a missão divina de 
implantar o reino de Cristo entre os homens. Tal concepção é construída explicitamente 
também pelo já citado D. João de Castro, que orienta, nas últimas páginas do manuscrito d’A 
Aurora da Quinta Monarquia, como deveria ser o frontispício dessa obra caso fosse publicada 
após sua morte. Apresentaria lado a lado duas figuras de aspecto doce: o papa angélico, 
representado pela figura de um frade de Francisco, tendo aos seus pés a mitra papal e as 
chaves (isso se a obra fosse publicada antes do aparecimento do papa angélico; em caso 
contrário, deveria ser representado conforme sua pessoa, em vestes papais); e o rei português, 
que teria igualmente aos seus pés a coroa real e em suas vestes as quinas das armas de 
Portugal. Ao redor dessas figuras deveria estar os seguintes dizeres: “Cum Magno Pastore 
Resurget Rex Magnus. Amadeus Rapto Octavo”. Ao verso desse frontispício, deveriam estar 
também as quinas e, ao redor delas, a inscrição “Dom Sebastião, por graça de Deus, Rei de 
Portugal, e obra admirável sua”481. Há nessa representação o cruzamento de diversas tradições 
proféticas com o objetivo de vincular o retorno de D. Sebastião ao papa angélico, já que, 
segundo profecias correntes, com o grande pastor ressurgiria um grande rei. Além disso, a 
presença das quinas dadas a D. Afonso Henriques e do papa em hábito franciscano é uma 
maneira de franciscanizar e lusitanizar ainda mais uma tradição profética segundo a qual, para 
usar as palavras de Jean Delumeau, “a espera de um rei salvador frequentemente se associou à 
de ‘um papa angélico’, graças ao qual haveria apenas ‘um só rebanho e um só pastor’” (1997, 
p. 80). Na interpretação de D. João de Castro, esse rei seria D. Sebastião e o papa da estirpe 
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 Cf. Apud SERAFIM, João Carlos Gonçalves. “Introdução”. In: CASTRO, D. João de. A Aurora da Quinta 
Monarquia (1604-1605). Introdução e edição de João Carlos Gonçalves Serafim. Porto: Edições Afrontamento; 
Centro de Investigação Transdisciplinar Cultura, Espaço e Memória, 2011, p. 25-26. 
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de Francisco de Assis. Tendo sido um franciscano, Roger Bacon (1214-1294), o primeiro a 
tratar da profecia do pastor angelicus
482
, não seria inverossímil imaginar que esse líder 
eclesiástico sairia do seio da Ordem dos Frades Menores.   
Apresentaremos mais um exemplo desse reino universal luso-franciscano. Trata-
se de uma imagem retirada da “Primeira Parte” da já citada Chronica Serafica da Santa 
Província dos Algarves, de Frei Jeronimo de Belém. Ela é mais um comprovativo de que esse 
imaginário profético-figural ainda estava presente em meados do século XVIII e, de certa 
forma, sintetiza e clarifica a análise que temos proposto ao longo deste capítulo.      
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 Cf. MATUS, Zachary A. Franciscans and the elixir of life: Religion and Science in the Later Middle Ages. 




Figura 2: Visão do serafim S. Francisco e a edificação do reino luso-franciscano de Cristo. 
BELÉM, Jeronimo de. Chronica Serafica da Santa Província dos Algarves. Parte Primeira. Lisboa: Na Officina 
de Ignacio Rodrigues, 1750, página inumerada. 




A personagem central dessa imagem é o evangelista João. Ele está diante de uma 
visão celeste na qual um anjo – o anjo do sexto selo apocalíptico, figura de Francisco – segura 
o coração de Cristo chagado, envolto pela coroa de espinhos, e sobre o qual está o símbolo da 
cruz. Ao lado do anjo, está o escudo de Portugal, com as cinco quinas representativas das 
chagas de Cristo dadas a D. Afonso Henriques e sobre o qual está uma coroa, que representa a 
realeza de Portugal. S. João segura uma pena e tem sobre uma das pernas um livro, em atitude 
de quem anota o que vê. Ao seu lado está a imagem de uma águia, símbolo atribuído ao 
quarto evangelista pela iconografia cristã. Sob seus pés encontra-se uma esfera armilar, 
símbolo pessoal de D. Manuel I (1469-1521), representativa do expansionismo português e da 
presença de Portugal em todo o orbe terrestre. Em torno da esfera, encontram-se os sete 
castelos que, de acordo com a tradição, teriam sido conquistados aos mouros por D. Afonso 
III (1210-1279). Logo abaixo da mesma esfera, estão as armas da Ordem Franciscana, 
formadas por dois braços que se cruzam. Ambos apresentam os estigmas; o que está nu 
pertence a Cristo; o vestido com burel, a Francisco. Simboliza, pois, a concordância entre 
ambos, principalmente em relação à paixão, o que pode ser comprovado pela cruz que surge 
exatamente do ponto em que os braços se entrecruzam. Esse símbolo franciscano aparece 
gravado em um pergaminho, possivelmente representando que a concordância entre Cristo e 
Francisco fora prenunciada e escrita por S. João. Na parte inferior encontram-se os seguintes 
dizeres: “Scripta prius ac posterius Crucelis ab ore; Ore Joannis erant; Author ab ore beat”. 
Abaixo, fora já do plano da imagem, está a seguinte legenda: “Stemmata sunt Francisci. 
Algarbii et Arma; duorum istorum initium est: et quoque finis erit”.  
Essa figura não seria uma imagem perfeita da proporcionalidade entre Cristo, o 
anjo apocalíptico e Francisco de Assis, bem como da relação deles com o papel 
providencialista de Portugal na consumação do Reino de Deus na história da salvação? Em 
outras palavras, não seria essa imagem um comprovativo da “hermenêutica seráfica” – 
presente também nos diversos textos examinados ao longo deste trabalho –, que tem por base 
a “allegoria in factis”, ou seja, a alegoria factual – ou figural –, que comprova profecias já 
cumpridas e aponta para a realização de outras no futuro?
483
 Estamos convictos que sim. 
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 Cf. HANSEN, João Adolfo. “Prefácio”. In: VIEIRA, António (Padre). A chave dos profetas. Tradução de 






Ao longo deste trabalho, demonstramos que a representação hagiográfica de São 
Francisco de Assis na cultura letrada portuguesa da Idade Moderna (entre os séculos XVI e 
XVIII) foi modelada por meio do milagre da estigmatização. Além disso, essa caracterização 
pressupõe, em grande parte dos casos, um tipo de exegese de textos bíblicos e de textos 
franciscanos que denominamos “hermenêutica seráfica”. Nessa hermenêutica, a aparição dos 
serafins de seis asas a Isaías é interpretada como prefiguração da aparição do serafim de seis 
asas a Francisco no monte Alverne. Além disso, o anjo do sexto selo apocalíptico que 
“carrega o sinal do Deus vivo”, visto pelo apóstolo João, seria glosado como figura dessa 
personagem santoral. Desse modo, a caracterização de Francisco enquanto “serafim chagado”, 
principalmente a partir da Legenda Maior de S. Boaventura e, em Portugal, das Crónicas da 
Ordem dos Frades Menores de Frei Marcos de Lisboa, herdeiro do Doctor Seraphicus, esteve 
calcada nesse tipo de exegese. Em terras lusitanas, a construção da personagem Francisco 
nesses moldes justificava, em alguns casos, o papel central dos franciscanos portugueses no 
estabelecimento do Reino de Cristo na Terra. Em outras palavras, se Portugal fora escolhido 
para ser a cabeça de um império universal de Cristo, como um novo Israel, os responsáveis 
por seu estabelecimento entre os homens seriam os franciscanos portugueses, herdeiros 
diretos desse “serafim chagado” e continuadores da missão a ele desde sempre atribuída. 
Portugal tornara-se, pois, irmão de Francisco, inclusive nas armas, simbolizadas pelas chagas, 
que marcaram tanto o corpo do santo quanto o escudo português.  
Apesar disso, não defendemos que essa representação sãofranciscana fora a única, 
mas, sim, a mais presente na tradição portuguesa na Idade Moderna. Nas próprias Fontes 
Franciscanas da Idade Média, encontramos, muitas vezes, a delineação de uma personagem 
santoral distinta da que enfatizamos neste trabalho. Como lembra José António Saraiva, 
Francisco e seus seguidores trouxeram “uma mensagem incomparável do Amor, uma negação 
da formalização da vida” (1991, p. 286). Amor incondicional a todas as criaturas, pobreza, 
humildade, cordialidade, fraternidade, o homem da paz, dentre outros, são predicados 
atribuídos ao santo desde a primeira hagiografia, escrita por Tomás de Celano em 1228/1229. 
Embora estejam presentes em algumas fontes primárias desta tese, essas características quase 
sempre possuem lugar secundário e, quando aparecem, são obscurecidas pelas chagas 
seráfico-franciscanas. 
Um exemplo à parte é o texto presente no Cancioneiro de Dona Maria Henriques 
(1579-1591), atribuído a D. Francisco da Costa (1533-1591), e intitulado “Passo do Glorioso 
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e Xerafico Saõ Francisco” 484 . Embora não o examinemos a fundo neste trabalho, não 
poderíamos deixar de referi-lo. Nele, narra-se a contenda do santo com o pai, Pietro 
Bernardoni, e a intervenção do bispo Guido de Assis na solução do conflito. O pai reclama-
lhe publicamente tudo que lhe pertence, a herança, antes que o filho gaste todo o dinheiro com 
os pobres. O santo, então, desnuda-se diante de todos e entrega até as próprias vestes a 
Bernardoni. Francisco, então, exclama: “Yá agora sem estes ueos / Cõ Rezaõ posso dizer / 
Padre nosso q̃ estais nos Ceos / meu Sennor meu Rey meu D’s / só de uos quero uiuer” 
(fol.158v). O bispo, diante da cena, cobre-lhe o corpo nu, tendo sido visto pela tradição como 
um homem piedoso, movido pela compaixão. Hoje se sabe que o comportamento do bispo foi 
mais da ordem jurídica que moral-religiosa: “o penitente deixava” defende Jacques Dalarun, 
“a jurisdição comunal e passava, desde então, a depender do foro eclesiástico, à disposição do 
prelado que o acolhia” (2015, p. 22). Mas o evento não seria interpretado dessa maneira pela 
posteridade, que divisaria nessa cena um ato de misericórdia e clemência da parte de Guido. 
Apesar de a peça focar especificamente esse evento, não deixa de lembrar as chagas que 
recebera: “O alferes do Senñor / de quẽ fiou seu Pendaõ / suas armas, seu Blasaõ / suas 
Chagas, seu Amor / seu Retrato, e coraçaõ” (fol. 157r)”. Depois, faz também menção ao 
serafim: “Tresladado do trelado / que o Padre qua tresladou / xerafĩ assinalado / nas mãos, nos 
peis, e no lado / e nalma que trepassou” (fol. 157r).  
 Em alguns casos, como o do Padre Manuel Bernardes (1644-1710) – que também 
compila o desnudamento do santo
485
 –, S. Francisco é apresentado de maneira muito diferente 
daquela cultivada a partir do romantismo, como pode ser comprovado pela leitura da seguinte 
narrativa, intitulada “Espada paulina, e franciscana, ou das vidraças conversando”, colhida do 
primeiro volume de sua Nova Floresta
486
: 
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 Apresentamos, no “Anexo II”, a transcrição fidedigna, por nós realizada, do original quinhentista – A.T./L. 
282 – COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro de D. Maria Henriques (1579-1591). O texto está presente também 
no seguinte volume: COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro chamado de D. Maria Henriques. Introdução e notas 
de Domingos Maurício Gomes dos Santos. Lisboa: Agência Geral do Ultramar, 1956. Há também uma edição 
online do Centro de Estudos de Teatro, com ortografia modernizante: http://www.cet-e-quinhentos.com/autores. 
Acesso em 09 de jan. de 2018.  Em 2015, mais outra edição do cancioneiro apareceu, dessa vez em uma tese: 
VELLIOU, Vasiliki. Francisco da Costa y su Cancionero. Lirica y dramaturgia desde el exilio africano en el 
contexto de la unión ibérica. 483 f. Dissertation (Ph.D. - Hispanic & Luso-Brazilian Literatures & Languages) – 
The City University of New York, New York, 2015. Sobre esse cancioneiro, veja também: SANTOS, Zulmira C. 
“Teatro português em Marrocos no tempo de Filipe II: o testemunho do chamado Cancioneiro de D. Maria 
Henriques”. Via Spiritus: Revista de História da Espiritualidade e do Sentimento Religioso, v. 5, 1998, p. 75-
105. 
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 “Oh quanto desapego de seus parentes tiveraõ os Varoens espirituaes! O Serafico Padre S. Francisco, 
requerido por seu pay, que cedesse de todos os bens, que por sua parte lhe podiaõ tocar, largou (como bom 
lutador) atè os proprios vestidos, ficando nù em presença do Bispo de Assiz, e dizendo com maravilhoso espirito: 
Agora poderey dizer melhor: Pay nosso que estàs nos Ceos” (BERNARDES, 1726, p. 326). 
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 Ou seja: BERNARDES, Manuel (Padre). Nova floresta, ou sylva de varios apophthegmas, e ditos 




Foy o cazo, que certo Bispo grande perseguidor da Ordem Serafica, sendo chamado 
ao Concilio, tinha determinado fazer quanto pudesse pela destruir: & os Religiosos 
despoes de haver sofrido muitos gravames: & injurias, não tinhão com que defender 
senão com a paciencia, & oração clamando ao Ceo pelo remedio. Succedeo que na 
noute antecedente à partida do Bispo para o Concilio, entrando o sacristao de certa 
Igreja daquella Cidade a prover as lampadas, sentio vozes como de dous homẽs que 
conversavão. Temeo fossem ladrões que tinhão ficado dentro, ou entrado por algũa 
janella; & applicando o ouvido para aquella parte, veyo em fim a averiguar, que 
estavão de cima, & sahião de duas imagens, que estavão formadas nas vidraças de 
hũa claraboya. E reparou, que hũa dellas (que era do Apostolo S. Paulo) dizia para a 
outra, que era do Serafico Padre S. Francisco: Que he isto, Francisco? Como não 
cuidas da tua Religião, sabendo que o Bispo N. solicita a sua ruina, & descredito 
neste Concilio? Respondeo S. Francisco: Bem o vejo: porèm eu naõ tenho mais 
armas para a defender que esta Cruz, & estas chagas, em que deixei a meus filhos 
exemplo de humildade, & paciencia; & não valem para a vingança. Replicava o 
Apostolo: Santa he a paciencia, & a humildade: mas não quer Deos, q̃ usando mal 
dellas a malicia, triumfe com deshonra da virtude. Por tanto toma esta minha 
espada, & dame a tua Cruz: & castigue a justiça o que não pòde emendar o 
sofrimento. E ditas estas palavras vio, q̃ os Sãtos trocavão as insignias. Recolheose a 
caza cheyo de pavor, & suspensaõ. Pela manhã saindo a buscar pessoa de satisfação 
a quem comunicar o cazo, vio que ja corria fama da repentina, & lastimosa morte do 
Bispo, que fora achado degolado na sua cama: & que as Justiças andavão fazendo 
pesquizas, & não podião descobrir o homicida. Tornou poes para a Igreja, & olhou 
cõ mais atenção para aquellas Imagens: & vio, que na real verdade, S. Paulo tinha na 
mão a Cruz de S. Francisco, & S. Francisco a espada de S. Paulo, mas de cor de 
sangue, q̃ de antes naõ tinha. Bem inteirado ja da maravilha deo conta ao 
Magistrado, porque se não procedesse contra alguns innocentes. Vierão ministros, 
reconhecerão a portentosa troca das insignias dos Santos: & despoes revolvendo os 
papeis do Bispo defunto, acharão a polvora que tinha junta para destruir a Ordem, & 
que erão muitos os confederados para o mesmo danado intento (1706, p. 376-377). 
 
Apresentando nas entrelinhas um problema político-eclesiástico que envolve 
perseguição de um bispo aos franciscanos
487
, a narrativa compilada por Manuel Bernardes 
revela um Francisco que se deixa convencer por Paulo, uma espécie de nova serpente 
paradisíaca. O fundador dos Menores procura lembrá-lo, em vão, de que escolhera o caminho 
da humildade e da paciência, mas é convencido pelo apóstolo a trocar consigo de insígnias e 
de agir vingativamente. Francisco, com a espada de Paulo, mata o bispo perseguidor e torna-
se, pois, nas palavras do autor, um homicida. Os dois santos são caracterizados de maneira 
                                                                                                                                                                                     
erudição assim divina como humana [...]. Primeyro Tomo. Lisboa: Na Officina de Valentim da Costa Deslandes, 
1706. João Ubaldo Ribeiro organizou uma seleção dessas narrativas em: BERNARDES, Manuel. Nova Floresta. 
Século XVII. (Coleção Arte da Prosa). Seleção e organização de João Ubaldo Ribeiro. Rio de Janeiro: Nova 
Fronteira, 1993. 
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Nacional da Torre do Tombo sob a cota Manuscritos da Livraria, n.º 818 (1), intitulado “Cópia de uma carta que 
ao excelentíssimo [...] D. José Maria de Melo mandou do céu o grande patriarca São Francisco de Assis, na 




indecorosa à fé cristã; um vingativo, o outro assassino. Nesse excerto, a caracterização de S. 
Francisco destoa, obviamente, não somente daquela romantizada e produzida a partir do 
Oitocentos, mas também daqueloutra apresentada pelos textos que temos examinado. Apesar 
disso, Bernardes não ignora a imagem do santo como chagado e símile de Cristo, como fica 
expresso no seguinte trecho: 
 
O certo he que Christo (costumado a dar huma graça por outra) despindo a seu 
Servo tanta vezes, o dispunha para a crucifixaõ: atè que finalmente veyo a 
aperfeiçoar o seu retrato, fazendo a Francisco chagado, depois que o fez despido: e 
assim no escudo deste novo Cavalleiro da Ordem de Christo, a desnudez foy o 
campo, as Armas as cinco Chagas lançadas em banda, e contrabanda para se formar 
aspa figura da Cruz; e o timbre foy a Gloria de Christo (1726, p. 483) 
 
Calcada principalmente em pequenos ditos, historietas e aforismos, a obra de 
Manuel Bernardes está repleta de narrativas morais sobre S. Francisco, que, em muito, 
também se diferenciam do conto transcrito e forma, digamos, outra tendência na 
caracterização do santo. Nesse sentido, se aproximam da Collecçam Moral de Apophthegmas 
memoraveis (dois volumes: 1732; 1731)
488
, de Pedro José Supico de Moraes, que também 
oferece alguns apotegmas morais sobre o santo. A caracterização de Francisco nessas duas 
obras também carece de estudo mais aprofundado. Na impossibilidade de fazê-lo aqui, apenas 
sugerimos que seus autores, geralmente por meio de textos curtos, desejassem apresentar 
Francisco como exemplo de retidão e boa conduta cristã, não evocando questões de 
interpretação teológico-figural como o da “hermenêutica seráfica”.  
É certo que a passagem do século XVIII para o XIX significaria uma guinada na 
representação hagiográfica de Francisco. A caracterização dele se daria de maneira diferente 
daquela presente em Supico e Bernardes; no Cancioneiro de Dona Maria Henriques e na 
maioria dos textos analisados. Ele passa a ser o santo da natureza, dos animais, da ecologia, 
do amor e da paz, representação que atingiria seu ápice no século XX. Esses e outros atributos 
seriam impulsionados significativamente no entre e no pós-guerra, já que o mundo carecia de 
personagens emolduradas por atributos como os elencados antes. Essa é apenas uma suspeita 
que também necessita de estudos mais aprofundados. No caso específico do Brasil e de 
Portugal, alguns textos que encontramos ao longo de nossa investigação podem ratificar nossa 
suspeita. No ano de 2015, quando iniciávamos nosso estágio de doutorado na Universidade do 
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Porto, durante a procura por textos sobre S. Francisco em arquivos e bibliotecas portugueses, 
encontramos, na Biblioteca Pública Municipal do Porto, um manuscrito autógrafo
489
 de José 
Régio (1901-1969) sem datação precisa (1941-1969?), curiosamente escrito a lápis, em que o 
autor dava notícias de um filme sobre S. Francisco. Nele, o poeta comentava que tinha 
assistido a um filme italiano, provavelmente baseado nos Fioretti, cuja cena mais 
impressionante, de seu ponto de vista, teria sido o encontro entre S. Francisco e S. Clara:  
 
Os dois santos saudavam-se, sentavam-se um momento a par um do outro, 
principiavam uma refeição [muito]
490
 frugal, trocavam mui escassas palavras, 
despediam-se o mais discretamente possível. Tudo tão simples, tão solene, tão puro, 
que me [senti comovido?]
491
 e me vieram lágrimas aos olhos. Entrara naquele 
cinema sem sequer me importar que filme ia ver só porque estava triste, e precisava 
de me entreter fosse com o que fosse [...]. Afinal, uma hora de paz se me oferecia, 
muito superior à que procurara. Uma felicidade me era inesperadamente concedida, 
que nunca pudera eu esperar atingir nessa tarde de tristeza e secura. Obrigado, meu 
bom S. Francisco! Obrigado, minha boa Santa Clara! (BPMP, M-SER-1113, fol. 1). 
 
Depois, encontramos, do mesmo autor, na obra Filho do Homem (1961), a 
sextilha intitulada “Em louvor de S. Francisco de Assis”: 
 
Francisco, nosso irmão, irmão de tudo!  
Sublime doido, joia rara 
Com a nossa miséria por engaste... 
Quem, de ti digno, te cantara! 
Mas a mim, dá-me a glória de ser mudo: 
Irmão das pedras que pisaste (RÉGIO, 1970, p. 48). 
 
 Terno e “irmão de tudo”, o Francisco de José Régio, como se vê, não é o “serafim 
chagado”, como também não o é o santo construído por Agrippino Grieco em S. Francisco de 
Assis e a Poesia Cristã, chamando-o “doente de amor” e “Orfeu batizado” (1967, p. 19), ou 
ainda “no dizer de Dante, o segundo marido da Pobreza” (1967, p. 20). “Esse é o Poeta dos 
Santos e, pois, o Santo dos Poetas” (ALMEIDA, 1968, p. 10), afirma Guilherme de Almeida 
(1890-1969) ao identificá-lo como padroeiro dos poetas. 
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Esses são apenas alguns exemplos e, apesar de não terem relação direta com nossa 
investigação, revelam-nos que a presença do santo na literatura portuguesa e brasileira 
estende-se para além do período estudado neste trabalho. Além de José Régio, Grieco e 
Almeida, a partir da segunda metade do século XIX e por todo o XX, vários autores 
portugueses, de reconhecida importância literária e/ou intelectual, escreveram textos, e 
mesmo obras inteiras, dedicados a S. Francisco. Como exemplo, separamos de uma grande 
plêiade apenas os seguintes nomes: Jaime Magalhães de Lima (1859-1936); Joaquim Mendes 
dos Remédios (1867-1932); Fernando Pessoa (1888-1935), especificamente seu heterônimo 
Alberto Caeiro; Leonardo Coimbra (1883-1936); Afonso Lopes Vieira (1878-1946); Teixeira 
de Pascoaes (1877-1952); Vitorino Nemésio (1901-1978); António José Saraiva (1917-1993); 
Miguel Torga (1907-1995); Vergílio Ferreira (1916-1996); Sophia de Mello Breyner 
Andresen (1919-2004); Agustina Bessa-Luís (1922); António Osório (1933); Pedro Tamen 
(1934); e Manuel Alegre (1936)
492
. Se desejarmos acrescentar a esse grupo também escritores 
brasileiros do mesmo período, encontraremos, dentre outros, os seguintes nomes: Humberto 
de Campos (1889-1934); Augusto de Lima (1859-1934); Martins Fontes (1884-1937); 
Afrânio Peixoto (1876-1947); Cecília Meireles (1901-1964); Murilo Mendes (1901-1975); 
Vinicius de Moraes (1913-1980); Alceu Amoroso Lima (1893-1983); Carlos Drummond de 
Andrade (1902-1987); Mário Quintana (1906-1994); e Adélia Prado (1935)
493
. Os nomes 
apresentados comprovam o lugar de destaque que S. Francisco teve também na literatura luso-
brasileira dos séculos XIX e XX, sendo esse um aspecto ainda quase todo por ser investigado. 
Por outro lado, não é verossímil que o “serafim chagado” não esteja presente na 
literatura em língua portuguesa com a aurora do Romantismo. Para citar apenas um exemplo, 
destacamos um excerto do poema “No Monte Alverne”, que consta da obra São Francisco de 
Assis. Poemas (1930), de Augusto de Lima (1859-1934): 
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Na dura rocha, os pés ferindo, 
o Monte Alverne vai subindo, 
no Gólgota a pensar... 
[...]. 
 
Da derradeira noite, à derradeira hora, 
treze do nono mês, para saudar a aurora 
da Exaltação da Cruz, o santo penitente, 
prostra-se, ajoelhado, em face do Nascente. 
Outra aurora, porém, nos céus antecedia 
à aurora planetária: – Era a do Eterno Dia! 
Francisco viu, rasgando a treva do horizonte, 
uma porta de luz, e nessa claridade,  
sentindo abrir-se o Céu em toda a majestade, 
tinha em chamas o olhar e em luz banhada a fronte. 
Em êxtases ergueu os braços, mãos abertas, 
prontas a receber as divinas ofertas. 
Descia um Serafim com seis asas de luz 
sua figura tinha a forma de uma cruz 
nela Francisco viu, comovido de um misto 
de alegria e de dor, pregado, Jesus Cristo. 
Este pôs-lhe um olhar dulcíssimo de amor, 
olhar que o penetrou da essência do Senhor, 
transubstanciando os dois numa só vida, e abrindo,  
com um raio de luz celestial, infindo, 
no corpo de Francisco, absorto, as Cinco Chagas! (2000, p. 54-55). 
 
Nesse poema, estão presentes diversos elementos recorrentes na tradição 
franciscana: o paralelismo entre Alverne e Gólgota; a Festa da exaltação da Santa Cruz; o 
serafim com seis asas; o misto de alegria e de dor; e as próprias chagas. Augusto de Lima 
utiliza o gerúndio “transubstanciando”, que evidentemente remete-nos ao milagre da 
eucaristia e à união de Francisco com Cristo, sendo os estigmas as marcas visíveis desse 
milagre. Temos no poema uma caracterização sãofranciscana próxima daquela que 
verificamos em muitos textos produzidos entre os séculos XVI e XVIII, mas, obviamente, o 
conceito de figura e, por extensão, de “hermenêutica seráfica”, é muito estranho ao autor. 
Apesar de abarcar a fé, é inegável que esse texto envolve uma experiência estético-poética. O 
objetivo do poeta é muito mais da ordem sensitivo-deleitiva que moral-catequética ou 
teológica. Em outras palavras, a concepção de poesia deixa o discurso figural profético para 
adquirir uma finalidade estética bem ao gosto da crítica literária burguesa iniciada mais 
precisamente a partir do século XIX. Os textos de nosso corpus primário, apesar de não 
excluir uma experiência poética do deleite ou, como a denominam alguns escritores, do 
“entretenimento cristão”, à maneira que o abordamos no primeiro capítulo, tinham como 
principal escopo o ensino de seus leitores e ouvintes. Em suma, o poema de Augusto de Lima 
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é apenas um exemplo de que algumas “imagens” na representação de S. Francisco 
perpetuaram-se em língua portuguesa, ultrapassando as fronteiras europeias ao 
desembarcarem no Brasil, onde foram semeadas e continuam a dar frutos. Mas tudo isso já é 
outra questão quase toda ainda por ser investigada. 
Não é difícil concluir que, já a partir de meados do século XVIII, como temos 
insistido, a visão sobre o santo de Assis passa a ter outros contornos e ênfases, quase 
totalmente silenciados no Portugal da Idade Moderna, quando, realcemos, o destaque aos 
estigmas, muitas vezes, justificava o papel central dos franciscanos portugueses na história da 
salvação e de Portugal como povo eleito, concepções importantes àqueles autores e àquele 
tempo. Se, nos últimos anos, tem-se enfatizado, principalmente, a figura de Francisco como o 
amante da natureza, decorrente da preocupação ecológica que permeia nossos dias, os séculos 
XVI, XVII e XVIII, quase totalmente alheios a esse aspecto, apresentaram-no, sobretudo, 
como o “serafim chagado”, o anjo do sexto selo apocalíptico que o próprio Deus enviara a 
Terra para redimi-la do pecado. Para isso, como defendemos, os autores portugueses do 
período foram unânimes em apresentá-lo por meio da exegese que denominamos 
“hermenêutica seráfica”, embora esse tipo de interpretação já estivesse presente em textos 
escritos durante a Idade Média, sendo solidificado, como vimos, por S. Boaventura na 
Legenda Maior. Não restam dúvidas de que a representação de S. Francisco de Assis nesse 
arco temporal, na cultura letrada portuguesa, fora decididamente marcada pela imagética em 
torno daquele milagre, que, segundo a tradição franciscana, teria ocorrido no monte Alverne 
naquele distante 17 de setembro de 1224. Para Boaventura, Frei Marcos de Lisboa e muitos 
outros autores que os tomam como modelo, Francisco é o serafim apocalíptico, que do santo é 
figura: “Hunc Dei nuntium amabilem Christo, imitabilem nobis et admirabilem mundo 
servum Dei fuisse Franciscum” (LM, Prólogo, 2) [“Esse mensageiro de Deus amável para 
Cristo, imitável por nós e admirável pelo mundo foi o servo de Deus Francisco”] (tradução 
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Como louvarey eu, Serafim Santo, 
Tanta humildade, tanta penitencia? 
Castidade, & pobreza, & paciencia, 
Com este meu inculto, & rudo canto? 
 
Argumento que âs Musas poem espanto, 
Que faz muda a grandiloqua eloquencia. 
Oh imagem que a divina Providencia 
De si viva em vós fez pera bem tanto! 
 
Fostes de Santos hũa rara mina; 
Almas de mil a mil ao Ceo mandastes 
Do mundo que perdido reformastes. 
 
E naõ roubaveys só com a doutrina 
As vontades mortaes, mas a divina, 





















                                                          
494
 Transcrito de: CAMÕES, Luís Vaz de. Rimas varias de Luis de Camoens[...]; commentadas por Manuel de 
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II. Frei Agostinho da Cruz 
 




Serafico Francisco, assinalado 
Naquelas cinco partes, onde estava 
Amor, quando por si te trasladava 
Para mostrar em ti o seu traslado: 
 
Assi como na Cruz fora pregado, 
Assi consigo mesmo te pregava: 
Das chagas de que nela se chagava, 
Dessas mesmas te deixa a ti chagado. 
 
Que seguro te deu da gloria sua, 
Selado com seu selo, impresso, escrito 
Vivendo na vencida carne tua! 
 
Vencida e tão conforme a teu espirito, 
Que nem se apartou dela em terra nua, 
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 Transcrito de: CRUZ, Frei Agostinho da. Sonetos e elegias. Estudo, estabelecimento crítico do texto e notas 
de António Gil Rafael. Lisboa: Hiena Editora, 1994, p. 54.  
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Serafico Francisco, sp’rito puro, 
Profundo mar de amor e de humildade, 
Exemplo de pobreza e caridade, 
De faustos e honras vãs imigo duro. 
 
De santa fé coluna e forte muro, 
Espelho de limpeza e castidade, 
Clara fonte de clara e sã bondade, 
Sempre servo de Deos firme e seguro. 
 
Como é próprio de amante desejar-se 
Na cousa amada todo transformado, 
E vós com tanto amor o desejastes, 
 
Deos, de vosso ardor santo namorado, 
Quis também nesse habito encerrar-se, 
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 Transcrito de: CRUZ, Frei Agostinho da. Sonetos e elegias. Estudo, estabelecimento crítico do texto e notas 
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III. D. Francisco da Costa (1533-1591) 
 




Como louuarei xerafico sancto 
vossa humildade grande e paciençia 
pobreza, Castidade, e obediençia 
com taõ baixo estilo e Rudo canto. 
 
Vertudes tais que ao Mundo poẽ espanto 
e pendẽ da diuina Prouidençia 
emmudecẽ toda humana, eloquençia 
pera o menos de cantar de hũ bem tanto. 
 
Fostes sancto, de sanctos hũa mina 
que de mil ẽ mil, ao Ceo mandastes 
do Mundo, que perdido Reformastes 
 
E naõ Roubastes so, cõ a douctrina 
uontades humanas, mas diuina 
pois suais, sinco chagas lhe Roubastes 
 
Mercador Celestial 
fizestes diuina feira 
pois o descãsso imortal 
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 Trancrito de: Manuscrito BNP - A.T./L. 282 – COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro de D. Maria Henriques 
(1579-1591),  fol. 102v. 
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Disir de uos a my la diferençia 
y de Françisco a Françisco quanto ua 
sin estremo de saber mal se podra 
pues estremos de mal son y dexçelençia. 
 
En uos – Castidad – pobreza – y obediẽçia, 
y todo lo que es uirtud el Cielo os da 
en mi todo al contrario se halliara 
y a todas las virtudes Resistençia. 
 
Vos Francisco unico sois en todo biẽ 
yo Francisco unico en todo mal 
pero del bien uuestro deuotissimo. 
 
Françisco por aquelos pido yo, por quiẽ 
os ha hecho con sus lhagas sin ygoal 
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(1579-1591),  fol. 165r. 
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De uos a dios Françisco el pensamiento 
no pone mas de aquella diferençia 
que en Dios la Magestad y la potençia 
y en uos obedecer el mandamiento. 
 
Las llagas tuuo Dios – mas fue un momẽto 
y uos tuuistes santo tal paçiençia 
que lo que mato a Christo sin Clemencia 
os dan a uos la vida sin tromento. 
 
Que cosa es ser Dios uuestra herida 
y las de Dios de hombre y fue de suerte 
que estais cõ las de Dios uos mas vfano. 
 
Pues quedais cõ uitoria y con la vida 
y Dios (aun q̃ en uitoria) fue cõ Muerte 
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 Trancrito de: manuscrito BNP - A.T./L. 282 – COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro de D. Maria Henriques 
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nas páginas seguintes. Por isso, repetimos o mesmo título a cada soneto que compõe esse grupo, acrescentando a 
numeração de 1 a 4 para destingui-los. 
315 
 




Si acaso gran Françisco yo os hallara 
sin habito y cordon desnudo os uiera 
por Dios crucificado os conociera 
y como a mismo Dios  Reuerenciara. 
 
Sy a par de uos Dios se ayuntara 
desnudo como uos me detuuiera 
ni a uos mirando a Dios por Dios tuuiera 
ny a Dios Luego por Dios le declarara. 
 
Viera qual Dios Francisco esclarecido 
llagas, gloria, humildad, un Dios sĩçero 
q̃e al parecer cõ Dios no ay diferençia. 
 
Pero si os uiera luego cõ uestido 
llamarale a Dios, Dios uerdadero 
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 Trancrito de: manuscrito BNP - A.T./L. 282 – COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro de D. Maria Henriques 
(1579-1591),  fol. 165v. O soneto encontra-se, com poucas alterações, também no Ms.1100 da BPMP, f. 42r.  
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Quando teneis de Dios, sacra pobreza 
tanto estais con Dios contino unida 
que Dios y uos sois una vida 
una supremidad y una grandeza. 
 
Y ansi por liuertar Naturaleza 
se uiste Dios de uos, ó gran subida 
que Dios de uos, y uos de Dios uestida 
en graçia conuertis nuestra flaqueza. 
 
Quien se llegare a uos, a Dios llega  
y quiẽ huie de uos, es desatino 
pues gosais uos de Dios, la mano diestra. 
 
La Charidad, que a Dios, y a uos se ẽtrega 
desuerte se Reciue de contino 
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De tanto bien Françisco estais dotado 
que entiendo que se Dios dar mas pudiera 
al hõbre, a uos Francisco mas os diera 
mas Dios dar nos no pudo de lo dado. 
 
Haseruos Dios, a Dios esta priuado 
mas tanto Dios en uos Françisco se esmera 
que os hase Dios,  y esto de tal manera 
no q̃ seais Dios, Pero de Dios traslado 
 
Sy a Ioã le encomendo su cara Madre 
si a Pedro hizo del Cielo sacra llabe 
y si en la Cruz Dios y Alma se a subido. 
 
Que gloria destas ay que a uos no os quadre 
pues el q̃ en Cielo, suelo, y Mar no cabe 
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Quien sera aquel cauallero 
entre todos estremado 
que trae el Rey de la gloria 
de sus armas señalado 
el cuerpo leua herido 
el coraçon trespassado 
 
Dizen que en el monte Aluerne 
un Seraphin lo ha llagado 
en cinco partes del cuerpo 
que son pies, manos y lado 
uino uolando del cielo 
hazia aquel monte sagrado 
do estava el santo Padre 
en oraçion enleuado 
con lagrimas en sus ojos 
el campo tiene regado 
uiuendo como el Rey del cielo 
quizo ser crucificado 
por remir a los hombres 
que contra el auian peccado 
el criador por la criatura 
el señor por su uasallo. 
 
Dios eterno por el hombre 
mal herido, y mal tratado 
el alma se le salia 
de compassion de su amado 
pensando como en la Crus 
fue en todo atormentado 
sin tener quien lo consuele 
de todos desamparado 
qual lo piensa tal lo uido 
en los aires levantado 
con alas de Serafin 
en fuego todo abrazado 
con un semblante amoroso 
qual nadie basta contarlo 
se abaxo a lo el estaua 
y en sus braços lo ha lleuado 
y tanto lo apreto consigo 
que en el fico afigurado 
tan tierna, y tan dulçemente 
entre si se an abraçado 
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 Transcrito de: BPMP - Ms. 1100, fol. 42v-43v. Apesar deste romance estar, no manuscrito indicado, ao lado 
de poemas reconhecidamente escritos por Frei Agostinho da Cruz, é provável que dele não o seja.  
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que ni el puede dexar a Christo 
ni Christo quiere dexarlo 
tal es el laso de amor 
con que los dos se an atado 
con el las ha renouado 
con el sello de Dios uiuo 
su cuerpo fico sellado 
 
Los senales de su passion 
en el las ha renouado 
por las renouar en el mundo 
que las tenia oluidado 
imprimiolas Christo en el 
como en sieruo mas priuado 
quien uiene bien la pintura 
bien uera quin la ha pintado 
pues tal debuxo como este 
ya mas se uio debuxado 
sino fuera en San Francisco 



































Ah soberano spiritu de pobreza 
da quoal o mesmo Deus he tam contente 
que aquillo que escondeo ao não prudente 
reuella ao pobre simples. O simpleza 
 
Que fazes hum Francisquo na pureza 
quoal Seraphim no amor mais puro e ardente 
tam pobre do que tanto estima a gente 
quoam rico do que o mundo menos preza. 
 
Reparte ao vencedor campo e uitoria 
dando ao que prouou no mor perigo 
as armas com que foy senhor de tudo. 
 
Querendo Deus dar estas por mor gloria 
ao seu Francisco tam prouado amigo 
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 Transcrito de: Cancioneiro do Manuscrito Esteves da Veiga (BPMP - Ms. 63, fol. 147r) a partir de: 
SANTOS, Clarinda Maria Rocha dos. Cancioneiro do Manuscrito Esteves da Veiga. Ms. 63, Fundo Azevedo. 
Biblioteca Pública Municipal do Porto. Edição e Estudo. 208 f. Dissertação (Mestrado em Literaturas 





V. Frei Jerónimo Baía 
 




Santo, se he bem q̃ as dadivas se estimẽ 
Conforme o alto ser de quem saõ dadas 
Convem, q̃ chagas taes sejaõ prezadas, 
E que com doces hymnos se sublimem. 
 
Ellas por maõs de Deos nessas se imprimẽ 
As de Deos saõ por homẽs estampadas, 
Hũas em mãos, e pés por mãos danadas, 
Outras em pés, e mãos por mãos q̃ rimẽ. 
 
Se a tunica sutil, que vestio Christo 
Vós vestísseis, Serafico Francisco, 
E ele o habito vosso remendado. 
 
Diriaõ por Francisco: Eis ali Christo, 
E por Christo disseraõ: Eis a Francisco, 
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 Transcrito de: A Fenix Renascida, ou obras poéticas dos melhores engenhos portugueses. III Tomo. Segunda 
vez impresso, e acrescentado por Mathias Pereira da Sylva. Lisboa: Na Offic. Dos Herd. De Antonio Pedrozo 
Galram, 1746, p. 214. 
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VI. Frei Paulino da Estrela 
 




                        Decimas 
 
Francisco, con llagas vos? 
quien tal en el mundo ha visto, 
pues os pareceis con Christo, 
hasta en las armas por Dios: 
ya todo el mundo a una vos 
dize, que vuestra humildad 
os subió á tanta deidad, 
pues con Christo en el nacer 
en vivir, y padecer 
os pareceis en verdad. 
 
Imitando al Redemptor 
en un pesebre nacistes, 
con que claras señas distes 
de ser sua amigo mayor: 
y esse fue el primer favor 
Francisco a my parecer, 
pues en el se pudo ver 
lo que ya mas nó se há visto, 
porque solo vos con  Christo 
sois semejante, al nacer. 
 
Quanto el mundo os prometia 
todo por Dios renunciastes, 
y tan pobre al fin quedastes, 
que la pobresa os servia: 
distes, pues, solo en un dia, 
Francisco con gran larguesa 
vuestros bienes, y riqueza; 
bien claro luego se há visto 
quanto os pareceis con Christo, 
en el vivir en pobresa. 
 
En el morir bien se vió, 
que imitastes a Iesus, 
pues el puesto en una Crus 
en ella la vida dió: 
las llagas, que padeció, 
en pies, manos, y costado, 
pues esto en nadie se há visto, 
y hasta os pareceis con Christo, 
en la religion clavado. 
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 Transcrito de: ESTRELA, Frei Paulino da. Flores del desierto, cogidas en el jardin de la clausura minoritica 




Pues si tanto os pareceis, 
con Christo, y Christo con vos 
porque no os tengan por Dios 
justo será, que os nombreis: 
pues las armas, que traeis, 
con essas cinco señales, 
á nadie las vereis tales, 
y si en outro no se han visto, 
vos os pareceis com Christo 










































VII. Baltasar Estaço 




A graça que vos deu a diuindade, 
A qual jà na vossa alma não cabia, 
Co fogo do amor tanto feruia, 
Que transbordou por vossa humanidade. 
 
Cá fora se està vendo a quantidade, 
De bẽs, que Deus lá dentro vos daria, 
O qual entrando nalma a quem se vnia, 
Quis que mostrasse o corpo essa verdade. 
 
E nesta vnião tem proçedido, 
A causa do effeito por que mais, 
Se veja o amor que tu só amor pagas, 
 
Por que depois que Deus foi cà ferido, 
Das çhagas que já teue tem os sinaes, 
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 Transcrito de: ESTAÇO, Baltasar. Sonetos, cançoẽs, eglogas e outras rimas. Em Coimbra, na officina de 
Diogo Gomez Loureyro, 1604, fol. 42v.  
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VIII. D. Francisco de Portugal 
 




Que humildemente altivo e abrasado 
por terras estais em tanto céu subido, 
com tal mistério ao mesmo Deus unido, 
que ora original sois, ora traslado! 
 
Deu-vos de si o mais, tínheis-vos dado, 
grão mestre de querer, grande querido, 
entre termos mortais Cristo ferido, 
entre imortal amor Deus remendado. 
 
Deixou-se em vós se vos levou consigo, 
altíssimo alhear de almas unidas, 
chagas que glórias são, guiam estrelas. 
 
Endiosou-vos amor dando-se amigo, 
céu repartiu quem repartiu feridas; 
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Es traslado o original? 
es criatura o es criador? 
que no hay ver Dios sin Francisco, 
ni hay ver Francisco sin Dios. 
 
Conseguir la humildad pudo 
tan alta transformación, 
que tiene a lo más dudoso 
quien de si menos pensó. 
 
Tan dichosamente herido 
el Uno y Trino hizo dos, 
que es sacro engaño en los ojos 
lo que en la fe es sacra unión. 
 
Timbre al corazón primero 
que al cuerpo fuesen blasón, 
serafín recebió llagas 
que en misterio alado halló. 
 
Fuego a fuego opuso rayos 
que en desigual resplandor 
ser humano a ser divino 
humilde afecto igualó. 
 
Qué riquezas no dió al cielo 
un pobre legislador, 
remiendos juntando a estrellas, 
sayal oponiendo al sol! 
 
Más general que rey de armas, 
alma a alma conquistó 
tanta gloria, que de Magno 
el nombre excedió en Menor. 
 
Propagando patriarca, 
sal fue que saboreó 
tanto esprito que a la iglesia 
hombros y lumbreras son; 
 
que al palio de tres colores 
mueven curso tan veloz, 
que el mundo, frágil manzana, 
santo cada cual pisó. 
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Zarza siempre venerando 
nudos pies, navegación 
por estrechos de una cruz 
dan buriel al mar mayor. 
 
Multiplicando familias, 
ora oveja, ora pastor, 
padre siempre y hijo siempre, 
divo arder os alumbró. 
 
Gran maestro, a aquella vía 
mendigo conducidor, 
siendo uno el fin y tres ellas, 
por ellas uno y tres sois. 
 
Llamando arrepentimientos 
la tercera educación, 
primacías de humildad 
regla de almas emuló. 
 
De la tierra a Dios tercera 
que hijos pareando en vos, 
a todo estado le añade 
no opuesto, mas perfección. 
 
Vida que amanece ocasos, 
principio que blanqueó, 
todo fines en la cuna, 
muerte todo en la razón. 
 
Busca paz si teme guerra, 
si bien desasido no, 
ministrando a los cabellos 
cenizas en la ocasión. 
 
Precipicios agenciando, 
segui ciego aquella flor 
que nadas dando por fruto 
mentiras se veneró. 
 
Tiempo y espíritu perdiendo, 
de ocios fue la ocupación. 
Qué mucho que diese de ojos 
quien a unos ojos se dió? 
 
No les niego la hermosura; 
hostias que indignas ardió 
su fuego, también su agravio 




Qué neciamente entendido, 
cautelando a la razón, 
lo que era ignorar remedios, 
remedio apliqué al dolor! 
 
Descuidos tan cuidadosos 
que mi engaño agradeció, 
miedos al conocimiento, 
siempre al gusto confusión. 
 
Si me armó de rendimientos 
contra mi mesmo mi error, 
quien a entregas aspirava 
muy cobardemente osó. 
 
Prenda ya de la mortaja, 
pavés al reino interior, 
del alma tan poca jerga 
espaldar y peto es hoy. 
 
Aten a mis mocedades 
los nudos deste cordón, 
de luz para quien los ciñe, 
ciegos siempre en vano amor. 
 
Vuelto en otro, avergonzado 
del que fui, deba al que soy, 
si indigno al amor no llanto 
desear llanto al temor. 
 
Mal galán, yo lo confieso, 
os busco amparo y favor, 
crucifijo al crucifijo, 



















IX. D. Francisco Manuel de Melo 
 







¿Quién es aquel de lo pardo, 
ladronzuelo tan ladino, 
que robándonos el alma, 
parece un fraile Francisco? 
 
Todo recado del robo 
se lleva siempre consigo: 
saco, soga y pie desnudo, 
hablar quedo y andar pasito. 
 
Pero como Dios es justo 
mandó, por sus justos juicios, 
lluevan desde el cielo llagas 
sobre este santo bendito. 
 
Mil encubre, aunque no muestra 
más de solamente cinco, 
que como a pedir de boca, 
para pedir le han venido. 
 
Tal vez campando de hidalgo, 
siendo un hombre de pardillo, 
sin desnudarse el sayal, 
saca un hábito de Cristo. 
 
Con ser llagado en extremo 
es en extremo tan limpio, 
que en cama como una nieve 
se regala, aunque hace frío. 
 
Es humilde, mas se estrella 
con el proprio cielo empíreo, 
de donde jamás no bajan 
sus pensamientos altivos. 
 
Predicador de gran fama, 
lo contemplo sin oírlo, 
porque entra en todos discursos 
con pensamientos divinos. 
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Téngole por hobre casto, 
viviendo al modo sencillo, 
pero me aseguran que 
tiene una máquina de hijos. 
 
Sin falta que aquellas llagas 
él las hace por hechizo, 
pues nos hechiza con ellas 
en viéndolas, a ojos vistos. 
 
Siempre pide y siempre da, 
que es un estraño capricho, 
mas yo no sé como pueda 
ser tan pobre si es tan rico. 
 
Herido y roto le vemos 
en las carnes y vestidos, 
pero sin ser hombre sano 
todos le quieren amigo. 
 
Afeccionar con achaques 
ninguno amor lo ha emprendido, 
mas sí, que llagas y amores 
se han ferido los oficios. 
 
No sé qué gracia se tiene 
con los grandes y los chicos, 
mas pues con Dios andáis siempre, 





tu consonancia no espanta, 
mas sabe que así se canta 

















X. Gregório de Matos e Eusébio de Matos  
 




Oh magno serafim, que a Deus voaste 
Com azas de humildade e paciencia; 
E absorto ja nessa divina essencia 
Logras o eterno bem a que aspiraste! 
 
Pois o caminho aberto nos deixaste 
Para alcançar de Deus tambem clemencia, 
Na ordem singular de penitencia, 
D’estes filhos terceiros, que creaste. 
 
A filhos (como pai) olha queridos; 
E intercede por nós, Francisco santo, 
Para que te sigamos e imitemos. 
 
E assim, desse teu habito vestidos 
Blazonemos na terra de bem tanto, 
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XI. Katecismo Indico da Lingva Kariris (1709), de Frei Bernardo de Nantes (?) 
 
19. Cantico Espiritual a S. Francisco, Orago da Igreja Matriz dos Indios de Wracapa / 
Kamara Tupamhany S. Francisco, Ipadzu anra tupam kaa mo wo kabamara Sanctorum 







Festejemos hoje todos 
A nosso Santo Francisco. 
Cantai com gosto, pois sois 




Fostes pois muy extremoso, 
Meu Santo, no amor divino 
Com que nos déstes a fórma 




Deixastes, pois, as riquezas, 
Parentes, & tudo digo, 
Só por vos veres na gloria 




Cà neste mundo tivestes 
O esmalte das Chagas cinco, 
Fazendo Deos desta sorte, 








Do Santo Francisco tsoho festa doihi, 
Doãthwitwa, dinúnhiu docomàra hã y 
Donetto anunhiu mo radda bopadzu 




Dziquette onadce mo aca do nhinho, 
Bwyeidze anatte domuiquede do dseho, 





Plicliba anneca, Plicliba abuiho, 
Udhette wohôye, itate do dseho, 
Plicliba Idzenne toiddea onadce 




Ibenhiecli Jesu Christo mo ambwj mo 
[anhiamoedha] 
Inhaho Ibenhieclj ipodettote mo crudza 
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Pelos trabalhos, & grandes, 
Que tivestes, & sofridos, 
Tendes là pois em o Ceo 





Que nos socorrais vos pedem 
Estes todos vossos filhos, 
Lhe alcanceis de Deos, & sempre 





Animainos grande Santo, 
A que sigamos a Christo, 
Deixando jà deste mundo 




Amemos ao que he do Ceo, 
Deixemos o labyrintho 
Do mundo, & là nos veremos 





E vòs, por nòs oray sempre, 
Meu Santo, & bello Francisco, 
Cuja intercessaõ val muito, 




Manhẽclj anattengwi, manhẽcli 
[andzeyate,] 
Itsoho pide anhyabbe do buye anattete 





Donetto bopadzu, docliquie hyamaddhidè 
Docliquie do Nhinho boi bi hicangridè 
Mo hidsohongwidè mo radda,bo hiwjdè 
[anhieboho,] 




Kucrodcea bobuirante to kucaa do nhinho 
Buleddi kunhatte do pebawj aboho, 





Dokucaa do uddhè ilambwiquie me kẽwj 
Manhembihè mo rrada uplète raquiquj 
Docubabanhia ibette kumuiddoa no 
[nhinho,] 




Doammè bo Santo, doãme bo Francisco 
Han y kupadzua Jesu Christo ducali adoo, 
Dinneli dehèm han y acliquiete hamaddi 
[abuiho,] 


















Nesta purpura, que affina 
Magestosa elevação, 
Logra de Francisco a maõ 
Privilegios de Divina: 
Daquella Imagem a mais digna 
Emulaçaõ na verdade, 
Quando toda a Magestade 
Numa maõ Francisco estreita, 
Logrando esta maõ direita 
Os foros de Divindade. 
 






Se andaõ nas nossas idades 
De glorias chêas naõ vagas 
As cidades pelas Chagas, 
E as Chagas pelas Cidades: 
Lisboa, que em igualdades 
Com cinco do Egyto entoa, 
Quer por primazia a Coroa, 
Sendo a Francisco sujeita, 
Só porque em tal maõ direita 
Fique Memphis com Lisboa. 
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In sinistra illius divitiae 
 
De tanta maõ a riqueza, 
Que bellos rubis dispende, 
Felicitada depende 
Do mundo todo a pobreza; 
Em tal maõ tanta grandeza 
Enthesoura essa ferida, 
Pois com generosa lida 
Destinou forte sagrada 
Fosse com tal maõ ganhada 
De Adaõ a graça perdida. 
 






Esta Chaga com verdade 
Na maõ esquerda gloriosa 
He de Alexandria Rosa, 
Quando se mostra Cidade; 
Se por flor da Divindade 
S. Francisco aparecia, 
Nella estas Cidades via, 
Por flor, e flor, que assim soa 
Alexandria em Lisboa, 
Lisboa em Alexandria. 
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Movens, seu motio 
 
Tocado a divino espanto 
De Francisco o pé direito, 
Entre os ardores do peito 
Naufraga em golfos o pranto: 
Gostoso perigo tanto 
Será socego da Fé, 
Neste mar roxo, porque, 
Naõ sey se a impulsos de amor 
De S. Pedro hum sucessor 
Felice póde achar pé. 
 






Duas Cidades achadas, 
Huma, e outra em pé direito 
Ambos querem com effeito, 
E desejaõ ser chagadas: 
A Francisco consagradas 
Ficaõ com ventura tal, 
Que huma, e outra foge ao mal, 
Sem sahir do seu districto, 
Huma he Tanis no Egypto, 
Lisboa outra em Portugal. 
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Do futuro monstro o ardor, 
Que eminente ao mundo espanta, 
Desta rubricada planta 
Será o triunfo mayor: 
Desse pé todo o valor 
Em tanto rubi se affina; 
Tal monstro se desatina, 
Vendo precisa a victoria, 
E em tal peito a caber gloria 
Lhe será gloria a ruina. 
 






Vemos sem custo, nem gasto, 
Numa Chaga de Francisco, 
Passar sem que tenha risco, 
Lisboa para Bubasto: 
O motivo deste fasto, 
He, que, se huma se naõ vê, 
Quer Francisco com a Fé 
De claras realidades 
Ter no pé duas Cidades 
Só por ter ambas em pé. 
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24. Discurso V 
 




Esta ferida ditosa 
Aberta a impulsos de amor, 
Mostra ser pelo esplendor, 
Mais que a de Christo extremosa: 
Pelos fulgores, que goza, 
Faz o excesso necessario, 
E visto o prodígio vario, 
Que logra jà, só podia, 
Sendo Sol a Eucharistia, 
Ser tal peito o relicario. 
 






Terras, que tanhaõ igualdades, 
Tomando luzes a rol, 
Só a Cidade do Sol, 
E Lisboa o Sol das Cidades: 
Saõ das preciosidades 
Do Serafico Chagado, 
Estas duas com cuidado, 
Ficando assim com effeito 
Lisboa dentro em seu peito, 
Heliopolis fora em seu lado. 
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25. Padre Nosso, que vay correndo sobre as milagrosas Agoas deste Rego, e de vagar 




Oh meu Padre S. Francisco,                   [p. 27] 
Quando em tal Rego vos vemos, 
He justo que vos rezemos 
Padre Nosso. 
 
Todo o Mundo, como vosso, 
No Povo da Christandade 
Affirma em fé de verdade 
Que estais nos Ceos. 
 
Como sois tanto de Deos, 
Estais com total espanto 
Depois de morto em pé Santo 
Santificado. 
 
Hum Rego aqui vos tem dado 
Fundamento a todo o Assumpto; 
Para vós o louvor junto 
Seja. 
 
Qualquer caza, como Igreja,                  [p. 28] 
Vos faça solemne Festa: 
Louvem em todas como nesta 
O vosso nome. 
 
Qualquer de nós hoje tome 
Com vosco tal devoçaõ, 
Que a vossa protecçaõ 
Venha a nós. 
 
Por sermos todos de vós 
Cá nesta vida mortal, 
Seja o nosso Portugal 
O vosso Reyno. 
 
Deve o Rey mandar no Reyno 
Que destas Festas Reaes 
Sempre a vossa, sobre as mais, 
Seja feita. 
 
Se em vosso culto he estreita 
A Real Coroa estendida, 
Pondo-lhe vós a medida 
A vossa vontade. 
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Ha tanta Festividade 
Exposta á vossa memoria, 
Que parece estais na Gloria 
Assim na terra. 
 
Huma Imagem vossa encerra 
Respeitos, que veneramos, 
Se a vemos vos adoramos, 
Como no Ceo. 
 
Muitos dizem, e tambem eu, 
Que ás nossas vontades vagas 
Dá Deos pelas vossas Chagas 
O paõ nosso. 
 
Nada temos, sem ser vosso,                    [p. 29] 
E vós tudo do Senhor; 
Dai-nos pois sempre o melhor 
De cada dia. 
 
Ponde em nossa Alma alegria, 
Que tendes lá nesses Ceos, 
E a graça, abayxo de Deos, 
Nos day hoje. 
 
Em vosso louvor nos foge 
O lume do entendimento; 
Mas de tanto atrevimento 
Perdoai-nos. 
 
Como Pay nosso amparai-nos 
Com vosso amor demais perto, 
Que saõ muy grandes por certo 
As nossas dividas. 
 
Apartay de nós as lividas 
Gentes, de máos coraçoens; 
Sejaõ todas as Naçoens 
Assim como nós. 
 
Em perdoar fostes vós 
Singular por modos varios; 
Tambem nós aos contrários 
Perdoamos. 
 
A vossa bençaõ esperamos, 
Dai-no-la por varios modos; 





Tanto velhos, como moços, 
Homens, mulheres, meninos, 
Todos saõ vossos continos 
Devedores. 
 
Por todos estes louvores                           [p. 30] 
Como Santo, e como Pay 
Sempre nos acompanhay, 
E naõ nos deixeis. 
 
Seguros nas Santas Leys 
Nos conservay de tal sorte, 
Que naõ possamos té morte 
Cahir. 
 
Qualquer de nós deve ir 
O vosso amparo buscar, 
Para que naõ venha a dar 
Em tentação. 
 
Se por este Rego vaõ 
Correndo os bens singulares, 
Venhaõ nos males a pares, 
Mas livrai-nos. 
 
Como vosso amor consolai-nos, 
Onde todo o bem se encerra, 
E preservay nossa terra 
Do mal. 
 
Máos, e bons, ou tal, ou qual, 
Que todos vos tem amor, 
Dizem por vosso louvor 
Amen Jesus. 
 
Amen Jesus, que se faça; 
Amen Francisco na graça, 
Amen Jesus na memoria, 
Amen Francisco na gloria. 
 
Tire quem quiser agora 
Deste Rego, onde deitey 
Este Padre Nosso. Eu Frey 











Nesta folha, que voltaste, 
Vieste, Leitor Amigo, 
De repente dar cõmigo: 
Pois já que aqui me encontraste 
Dentro do Templo, onde entraste, 
A Christo, e Francisco adora, 
E naõ sayas para fora, 
Porque eu te acompanharey 
Sempre jamais como Frey 







Ambos nos Ceos, 





























                                                          
524
 Transcrito de: Templo de nosso Senhor Jesu Christo, com cinco portas, cõ cinco Altares, o serafico patriarca 





27. Ao mayor portento de amor, [que adoraõ as idades, e ja mais viraõ repetido os 







Neste monte feliz, sempre sagrado 
Do Calvario transumpto esclarecido, 
Hum Christo de sayal reproduzido 
Entre as glorias se ve de equivocado: 
 
Tal resplendor respira esse traslado, 
Por bocas cinco à purpuras vestido 
Que apenas póde amor ter decidido 
Se he Francisco, ou se he Christo o lastimado 
 
O se a Fé naõ julgara esta pintura, 
Dividido de amor sagrado o vulto, 
Naõ sei qual fora a nossa conjectura: 
 
Fique na Fé vendada, e em tanto indulto 
Envolto hum lance de immortal ternura, 
Sendo a fineza de ambos, nosso o culto. 
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28. Decima, que hum devoto paga a S. Francisco, como que fosse o seu rey, venerando-o 





Vós S. Francisco he que sois 
Exemplo do bem commum, 
Donde se vem dous em hum, 
Ou hum por commum de dois; 
Resplandece Christo pois, 
Governando à todos nós; 
Elle com vosco se pos 
Repartindo esta uniaõ; 
Assim outro Christo naõ: 
Logo a ser outro, só vós. 
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A Cousa sem ser creada: 
He nada; 
Quem a Deos se une sezudo: 
He tudo; 
Hum tudo nada sem risco: 
He Francisco; 
Levante por obelisco 
Este mundo em quanto abarca, 
Que o Serafim Patriarcha 
He nada, he tudo, he Francisco. 
 
Ao seu nada 
Padre nosso. 
Ao seu tudo 
Padre nosso. 
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A Primeira Chaga de JESU Christo 
Como por boca te está dizendo isto: 
Tem filho pezar de teus peccados, 




A segunda Chaga de JESU Christo 
Como por boca te está dizendo isto: 
Prepara-te hoje filho de tal sorte, 




A terceira Chaga de JESU Christo 
Como por boca te está dizendo isto: 
Eu te prometto filho certa a palma, 




Essa quarta Chaga de JESU Christo 
Como por boca te está dizendo isto: 
Mortifica filho os teus sentidos, 




Essa quinta Chaga de JESU Christo 
Como por boca te está dizendo isto: 
Filho em quatro palavras tens o aviso, 
Morte, Juizo, Inferno, e Paraizo. 
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Naõ haja duvida nisto, 
Porque a Fé lhe naõ põem risco; 
Ser as Chagas de Francisco 




Empregados, e unidos 
Se vejaõ sempre continos 
Nestes cinco rubins finos 




Quando parecem dous Christos 
Francisco lhe põem desvios, 
Mostrando que estes dez rios 




Vós que no mundo viveis por varias vias, 
Naõ só sabey saber aos vossos, 
Que he destes rubins o ouro – Padre nossos, 
Que saõ destes rios as Náos – Ave Marias. 
 
Encastoem-se os cinco rubins 
Em cinco Padre nossos, 
E naveguem nos cinco rios 
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Vejo braço a braço, assim 
Como de amor doce risco, 
Hum Serafim com Francisco 
Transformado em Serafim: 
Ambos se combatem em fim 
Com vehemente ardor sagrado; 
Mas hum e outro picado 
De amor, se ausenta sentido, 
O Serafim vay ferido, 




A fogo, e sangue se inflamma 
Hoje todo o Alverne exangue, 
Sóbe nelle ardente o sangue, 
Desce purpurada a chamma: 
Nesta lucta, a que o amor chamma 
Novo Jacob se melhora; 
Por quanto ao romper da Aurora 
De tal batalha no ardor, 
Sim leva a victoria amor, 
Mas Francisco o triunfo arvora. 
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                                           [p. 15] 
 
Pé quasi da Divindade, 
Direito Altar, que o que encerra, 
He pôr a soberba em terra, 
Se Francisco na verdade 
He o Anjo do Apocalypse                              [p. 16] 
Quando este seu pé medisse 
Humildes do mar as agoas, 
Ficaria o inferno em magoas, 
E o Ceo em prazeres. Disse. 
  
34. DECIMA                                               [p. 27] 
 
No esquerdo pé, que domina 
Este Altar da Castidade, 
Vencida a Sensualidade 
Vemos por esta doutrina: 
Esta Chaga nos ensina 
Logo desde a meninice 
Até á nossa velhice 
A castamente viver; 
E naõ há mais que dizer, 
Pois nisto que digo, disse. 
 
 
35. DECIMA                                               [p. 38] 
 
Para mostrar-se sujeita 
Com unica preminencia, 
Vem direita a Obediencia 
A por-se na maõ direita: 
Na Chaga o Altar a respeita, 
Onde era bem que subisse, 
E dahi a todos nos visse: 
Mas nós por irmos alli 
Podemos ficar aqui 
Sempre Obedientes. Disse. 
 
36. DECIMA                                               [p. 51] 
 
Nessa vossa esquerda maõ 
Pôs Deos, Francisco Divino, 
Por especial destino 
Este Altar da Mansidaõ; 
Nelle nosso coraçaõ 
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Justo he ficasse, e se unisse, 
Onde adorasse, e aplaudisse 
Quanta Mansidaõ quizesse; 
Para que eu assim dissesse 
Antes que acabasse, disse.  
 
37. DECIMA                                               [p. 69] 
 
Por dous lados na verdade 
Christo, e Francisco tem dado 
Exemplos de lado, a lado 
Neste Altar da Caridade; 
Á qual com propriedade 
He justo se atribuisse 
Quanto aqui junto se visse; 
Sendo este o mayor Altar 
Onde eu devia acabar 







































Se a humildade vos fez livro fechado, 
(Humano Seraphim no amor previsto) 
Que já sois aberto tenho visto, 
Pois estais dessas Chagas penetrado. 
 
Destas maõs, desses pés, desse costado 
Nas rubricas sagradas, que registo, 
Leyo que dedicado estais a Christo 
E vejo em vós a Christo retratado. 
 
Vós, oh sacro Volume, sois quem goza 
O titulo melhor, sendo hum profundo 
Compendio de liçaõ maravilhoza: 
 
Pois de cada caracter rubicundo 
Mostrais hoje na estampa portentoza 
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 Transcrito de: Rego Serafico, cuja principal corrente he huma oraçam panegyrica das chagas de S. 
Francisco (...). Lisboa: Na Officina de Francisco da Silva, 1747, p. 40. 
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Francisco, vòs no sois Dios; 
Mas tal diviza traeis; 
Que vòs a Dios pareceis, 




Si la Fè no me enseñara, 
Que solo um Dios es quien es: 
Francisco, mi sencillez 
Que eres Dios Vivo juzgara: 
Porque quando mas repara 
Mi attencion devota en vòs, 
Me finge, que ay Dioses dos, 
Qualquier por amor passible; 
Mas como esto es impossible, 
Francisco, vòs no sois Dios. 
 
Pero si no sois Dios Vivo, 
Como traeis sus señales? 
Essas llagas immortales 
Le hizo a el su Pueblo esquivo. 
Mas ay! Que por compassivo 
Tambien vuestras las hazeis: 
Con que, tal ser no teneis, 
Qual tiene Dios Sobreno; 
Pues sois puramente humano; 
Mas tal diviza traeis. 
 
Sin tener el Precursor 
Insignias tan manifestas 
De Redempcion, como aquestas, 
Con que os señalò el Amor, 
Le juzgaron Redemptor: 
Y el dixo: No me adoreis, 
Que no soy Christo. Esto haveis 
Francisco de dezir vòs, 
Porque os no tengan por Dios; 
Que vòs a Dios pareceis. 
 
La diviza es tan igual, 
Que estando el, y vòs desnudo, 
Qual se ala impression dudo, 
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 Transcrito de: BERNARDES, Manuel Bernardes (Padre). Nova floresta, ou sylva de varios apophthegmas, e 
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Y Qual el Original. 
Causa es de amor principal, 
La semejança entre dos: 
Mas aqui entre Dios, y vòs 
El amor haze encendido, 
Que sois a Dios parecido, 
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 Transcrito de: Manuscrito BNP - A.T./L. 282 – COSTA, D. Francisco da. Cancioneiro de D. Maria 





Passo do glorioso e xerafico Saõ Francisco qvãdo despido e nv, diante do Bispo de Assis 
renunçiou nas maõs de seu Pay toda sua erança e as pertençoẽs das cousas humanas, por se 
ynrriquiçer das diuinas. Figuras: Reprezentador, Pero bernardes, Saõ Françisco o Bispo de 
Assis hũ abegaõ, Pobreza, obediençia, Castidade pos os olhos o Representador nũa ymagẽ  de 
saõ Francisco e disse 
 
Euangeliico varaõ                                        [fol. 157r, col. 1] 
de xpo uiua figura, 
que arrruina e desuentura, 
deste Mundo a afliçaõ 
reduzio uossa Alma pura. 
 
Exemplo do que a graça  
fez nos mortais, Recebida  
espelho da Cristã uida 
daquela diuina traça 
debuxo, traça, e medida 
 
Espectaculo milagroso 
da humana Carne espanto  
em fĩ naõ chega o quanto  
digo de uos glorioso 
ao menos que ha nesse tanto 
 
De quẽ  eu por mais que diga  
muito mais direi calado 
Quem uos fez ouro apurado,  
quẽ  uos deu de sy tal liga 
assaz tem de uos falado 
  
Quẽ  de ssy uos fez trazunto  
e em uos se afigurou 
quẽ  tantos bens uos dotou 
que o bẽ  sumou ẽ  uos yunto, 
uosso louuor Realçou 
 
Quẽ  de sy fez Respondençia 
de ynarrauel pobreza 
candidissima pureza 
nũca  uista obediençia 
mostra bẽ  nossa fineza 
 
Fale de uos a estranha                                  [fol. 157r, col. 2] 
penitençia e humildade  
e ynaudita Charidade  
fale de uos a façanha  




O alferes do Senñor 
de quẽ  fiou seu Pendaõ  
suas armas, seu Blasaõ,  
suas Chagas, seu Amor  
seu Retrato, e coraçaõ 
 
Tresladado do treslado 
que o Padre qua tresladou  
xerafĩ assinalado  
nas maos, nos peis e no lado  
e nalma que trespassou 
 
Coluna que sostentastes 
a Ruina deste Mundo 
o qual assi reformastes 
que a D’s contrele aplacastes  
que o punha ya no fundo 
 
Escada per que subiraõ  
tanto numero de santo  
que as cadeiras possuiraõ 
com naõ pequenos quebranto  
dos que delas qua quairaõ 
 
Pois tanto tendes uos peço  
que me deis desse acquirido  
que eu de tudo aque cõfesso,  
que darme nada mereço 
pois me dei tanto a perdido 
 
Lá estais e de laa uedes  
como qua pobres estamos  
neste yugo e nestas Redes  
ynfieis fomes e sedes 
que por peccados ganhamos 
 
De tanto tormento e Risco                           [fol. 157v, col. 1] 
de tanta Calamidade 
de tanto peccado e uisco,  
por nosso Iesu Frãçisco 
nos liurai cõ breuidade 
 
Entra Pero bernar 
des Pay de S. Frcº. 
 
Quẽ  cuida uiuer na vida  
sendo a vida pura Morte  
ou a tẽ mal entendida 
ou lhe tẽ a sorte urdida 
doce engano ẽ crua sorte 
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Quẽ  dos bens da Terra pẽde  
como te gora pendy 
assi se da ao que pretende  
q̃ isso so ser bem entende  
que he mal que naõ entendi 
 
Dos bens da vida o deseyo 
quanto mais creçẽ, mais Creçe; 
ẽquanto mais dinteresse  
pera gostos me proueyo 
mais Alma delles careçe  
 
Ter filhos quẽ os naõ tem,  
tem por bem auenturança  
quẽ  os tem, nũca descanssa  
uede os bens da vida bẽ  
se dalgũ  daõ sigurança 
 
Hũ  filho tinha que oufano  
me fazia e ser honrrado 
de tantas partes dotado 
que naõ podia o bẽ humano  
ser dũ filho auanteyado 
 
Creciaõ cõ a ydade 
minhas esperanças nele 
porq̃  engenho e abelidade  
modestia, sizo e uerdade  
prometiaõ muito dele 
 
Poucos Annos lhe montaraõ 
tanta doutrina tais manhas  
que logo lhe Reçearaõ 
estremos ẽ que pararaõ  
por minhas culpas tamanhas 
 
Era em Assis taõ querido                             [fol. 157v, col. 2] 
dos mançebos taõ amado  
que nas festas escolhido, 
era sempre, obedeçido  
Capitaõ sempre chamado 
 
Doce na conuersassaõ  
liberal cõ igoaldade  
suaue na candiçaõ  
feito a todo Coraçaõ,  
leal em toda amizade 
 
E posto q̃ os exerçicios  
dos banquetes e das danças 
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fundẽ muitas uezes uiçios  
tiraua destes offiçios 
de uirtudes alabanças 
 
Nunca yamais consintia  
em materia desonesta  
per modos a Rebatia  
que a todos sospendia 
sua uida taõ honesta 
 
Nunca yamais lhe pedio 
pobre algũ  que lhe naõ desse  
nẽ  dizer mal se lhe ouuio  
nẽ a amigo o consintio 
nẽ o leuou interesse 
 
Nẽ portanto me deixaua  
dayudar na mercanssya  
assi nela me ayudaua 
tal ordẽ nela se daua  
que o cabedal bẽ Creçia 
 
Nos ganhos bem esquẽçado  
nos tratos ynteligente 
pontual no bẽ ganhado 
posto que hũ pouco fundado  
em vaõ e muy eloquente 
 
Era minha casa Corte 
dos mais dos nobres da Terra 
mas furtuna dura e forte  
assi me enueyou a sorte 
que me fez nesta paz guerra 
 
Deusse a contẽplatiua  
uoou cõ seus pẽsamentos  
taõ alto q̃ deu nos uentos                             [fol. 158r, col. 1] 
que lhe deraõ queda esquiua  
abatendo seus yntentos 
 
Naõ sei que lhe aconteçeo  
naõ sei cõ quẽ conuerssou  
que comeo ou que bebeo 
que tudo lhe auorreçeo 
quanto yaa na Vida amou 
 
Comessou cõ se apartar  
de toda conuercassaõ 
e cõ nos fazer cuidar  
uendoo cõ nada folgar  
359 
 
que era mal de Coraçaõ 
 
Sua May e eu mezinhas 
de toda sorte buscamos 
mas yaa nunca lha sertamos  
pelas grandes culpas minhas 
por mais que lha procuramos 
 
Foi fora cõ Cabedal  
fez dele por lá dinheiros  
e qua os ueo gastar  
despido como yogral 
cõ pedintes chocarreiros 
 
Por mo dizerẽ acudi  
que andaua Roto na praça 
em minha Casa o prendi  
castigueio mas daly 
se tornou a sua traça 
 
Ando agora ẽ busca dele  
uede a minha mal andãça 
a uer se acabo cõ ele  
pois naõ ueyo cura nele 
que me largue a sua erança 
 
Pois ha de destribuila 
por patifes como ele anda  
milhor sera possuila 
seus yrmaõs pera fruila 
yá que a sorte assy desanda 
 
Qua ueyo uir o coitado  
a Alma se me enterneçe  
a carne se menfraqueçe  
uer hũ filho taõ amado 
que fortuna tanto ẽpeçe 
 
Tomalo quero por bẽ                                  [fol. 158r, col. 2] 
pera o que dele pretendo 
se comigo nisto uẽ  
ya que outra emenda naõ tẽ  
sua sorte ua correndo 
 
chegasse ao filho o qual uinha  
com Roupeta comprida uelha  
e rota capa comprida Botas ue 
lhas e chapeo grande cõ a fita  
por baixo da barba e hũ liuro  





Filho por que naõ quiseste  
selo dũ pay que te quis  
a que tanta paixaõ deste  
e minha honrra desfizeste 
em pago porque te fiz 
 
Andas yogral abatido  
entre grita de Rapazes, 
de tantos bens esqueçido  
ó Françisco taõ perdido  
que ganhas nisso que fazes? 
 
Se as de leuar auante 
estas en naõ te ẽmendar  
deuesme logo largar 
a erança que ao diante  
tu de mi podes erdar 
 
Milhor he que teus yrmaõs  
a logrẽ que entregala 
a uadios e homens uaõs  
baixos pobres e uilaõs  




Quanto milhor Pay do Corpo  
agora me pareçeis 
porque de mỹ pretendeis  
fazerme ao Mundo ya morto  
sou o mais do q̃ quereis 
 
Do Pay da Terra que he nada  
naõ quero nada na Terra  
porque a Terra sublimada 
ua co alma despeyada  
da Terra que a desterra 
 
Isso que uos me mandais                             [fol. 158v, col. 1] 
he cõforme a meu yntento  
Se cuidais que me tirais  
erança me acresentais 
e ayudais meu fundamento 
 
Nunca a filho mor Regalo  
Pay fez nunca e offereçeo  
como he desobrigalo 
de tudo cõ deserdalo 
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e obrigalo ao Pay do Ceo 
 
Se muito por me fazerdes  
uos deuo deuouos mais 
por de mĩ isso quererdes 
por mais que morto me auerdes 
a uossos bens temporais 
 
Nessa uossa petiçaõ 
ueyo quaõ Rico me fiz 
em largar tudo da maõ 
pois sendo pay me pedis 
e eu uos dou naõ tendo hũ paõ 
 
A hũ pedinte desprezado  
cõ fome frio despido  
pedirlhe hũ Pay abastado  
he dõ do Pay do Ceo dado 
a hũ filho mui querido 
 
Com uontade e dalma pura 
uos dou tudo o que ei de erdar  
Se isto uos naõ asigura 
mandai fazer escritura 




Mas perante o Bispo seja 
o largar dessa erança 
pera maior sigurança 
porq̃ em tua mudãça ueya 
ser yusta minha mudança 
 
Entra o Bispo neste tẽpo, bẽ  
acompanhado. asentasse nũa  
cadeira destado e dislhe Pe 
ro Bernardes: 
 
Ya a uossa senhoria 
deste meu filho dei cõta 
como perdido trazia                                     [fol. 158v, col. 2] 
o yuizo e fantezia 
em tamanha minha afronta 
 
E como se fez yogral 
pelas praças pelas Ruas 
perdendo o meu Cabedal 
chamando bem a seu mal 
e bom trayo as carnes nuas 
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Diz que a pobreza he Riqueza 
que a deshonrra he a mor hõrra  
e andar suyo a mor limpeza 
tem ser baixo por grandeza 
e ser grande por deshonrra 
 
Esta ley sua de Orates 
que se cura no hospital 
pelas Ruas quer pregar 
acudi a estes Rebates 
sem me nada aproueitar 
 
Tudo lhe tenho prouado  
naõ basta Remedio humano 
Do mal quero o menos dano  
ele seya o enganado 
e naõ doutrem seu engano 
 
Trago aqui por que desista  
do quinhaõ da minha erança  
ficame mor sigurança 
se o fizer ante essa uista  
que mais naõ fara mudança 
 
despesse logo saõ Francisco 
te ficar nu e so cõ hũ pano nas  
partes yncubertas. Com os olhos  
no Ceo diz 
 
Yá agora sem estes ueos 
Cõ Rezaõ posso dizer 
Padre nosso q̃ estais nos Ceos  
meu Sennor meu Rey meu D’s  
só de uos quero uiuer 
 
uirasse ao Pay  
e diz 
 
Em uossas maõs Pay terreno  
Renunçio todo o poo 
que ha na Terra e todo o feno  
e nas maõs do sempiterno 
todo nu me ẽtrego e soo 
 
Reçebeime xpo nu                                       [fol. 159r, col. 1] 
taõ Rico por mĩ despido  
naõ quero milhor uestido  
que estar nu por uos Yesu 




Sois a minha serta erança  
bastantissimo thezouro  
legitima que me descanssa  
fertilissima abastança 
que naõ perco quãdo mouro 
 
Que fermosura e que areo  
me mostrais nesta pobreza  
taõ longe de todo o emleo  
do cuidado e do Reçeo 
que tras do Mundo a Riqueza 
 
No que soeis deleitaruos  
me meteis ó gloria minha  
Quẽ sou eu pera ymitaruos  
pera meu Deus contentaruos  
hũa pobreta ouelhinha 
 
Daime mais do que o deseyo  
cumprir esta Profissaõ 
nen ter mais do que ẽ mi ueyo  
pois que de uos me proueyo 
naõ quero pano nẽ paõ 
 
Vos de uos todo me enchey 
de mi todo me uazay  
pois sem uos naõ poderei  
cumprir o que dezeyei  
uos Sennor mo sigurai 
 
Trazeime sẽpre uingado  
deste meu corpo ynimigo  
cõ Oraçaõ uigiado 
cõ fome e dor castigado  
sempre armado no perigo 
 
Que siga a letra o Euangelho  
pois cumpre a tanto guardalo  
cumprilo e ueneralo 
e como hũ taõ claro espelho  
de uossa uida ymitalo. 
 
Que despeyo e que alegria  
dalma que Recreaçaõ 
he uer este corpo uilaõ                                 [fol. 159r, col. 2]                   
sem ualia e fantesia 
sẽ honrra nẽ gosto uaõ 
 
Esta Carne besta fera 
dos tres monstros o mais ymigo  
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tomara fogo em q̃ ardera 
ou frio em que padeçera  
por atalhar seu perigo 
 
Yá que o Corpo desta Morte  
as costas ey de trazer 
meu D’s em quanto uiuer  
liruraime dele de sorte 
que me naõ possa empeeçer 
 
Senhor meu Cautorisaimo 
dos peis ate a cabeça  
prouaimo, exerçitaimo 
cõ o espirito conformaimo 
e que a ele sò obedeça 
 
Fazei do ladraõ fiel 
do Rebelde obediente 
do yroso paçiente 
piadoso do Cruel; 
do soberbo humilde sẽpre. 
 
uirase ao Pay 
e diz 
 
Se Sennor Pero Bernardes  
daruos a Carne pudera 
que me uos destes uos dera  
que era serto naõ tomardes  
pelo baixo preço dela 
 
Isto só de uos me fica  
baixo e podre Cabedal  
mas se D’s mo mortifica  
por me fazer Alma Rica 
mais que quãto tendes ual. 
 
Se tal for como a D’s peço 
por serdes dela ynstromento 
quanto uos deuo confesso 
e ele uos page cõ preço 
de muito conhecimento 
 
neste paço se aleuanta o Bispo  
e Recolheo entre os seus braços  
cobreo co seu manto e diz                             [fol. 159v, col. 1]                   
 
O filho meu exemplar 
o Raro exemplo xpaõ 




os nadas que nada saõ 
  
Ó homẽ de grande espanto, 
D’s te esforçe em sua graça 
cobrete com este manto 
e o Sennor te cubra tanto 
que sombra de ssi te faça 
 
Pois te descobres por ele 
por quẽ nada te he deshonrra 
ca honrra tens posta nele 
tudo espera filho dele 
que ele so da uida e honrra 
 
Serto que me edificaste 
filho meu de tal feiçaõ 
que ẽ uer qual es, e qual saõ 
qual deuo ser, me lembraste 
neste cargo e professaõ 
 
Pera que saõ liuros, por ty 
lea, quẽ saluar se quer 
eu toda minha uida ly 
en esta só Ora aprendi 
por ti lendo, o que ei mister 
 
O nu uestido e ornado 
o pobre Rico Francisco 
o desprezo o mais prezado 
o baixo o mais sublimado 
o Alma sẽ nenhũ Risco 
 
O fundada theologia 
aos pequenos Reuelada 
aos grandes taõ denegada 
o Alta philosophia 
cõ tal uida confirmada 
 
Filho meu que uos direi 
uos sois o que me dizeis 
co q̃ dizeis e fazeis 
eu sou o que aprenderey 
de uos q̃ tanto aprẽdeis 
 
Vaõ buscar q̃ cubra logo                               [fol. 159v, col. 2] 
e uos Pay que o descobris 
ser uos a ele yuiz 
no dia do eterno fogo 
pois taõ mal dele sintis 
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Recolheiuos cõ a erança 
que este doutra he erdeiro 
de mor dote e sigurança 
que deixando a uossa alcãça 
daquele Pay verdadeiro 
 
uaõse algus criados seus em 




Vede Cobiça que força 
tẽ nos Coraçoẽs mortais 
uede que faz se se apossa 
toda a Rezaõ desapossa 
corrompe as leis naturais 
 
Tẽna os homẽs colocada 
ueneraõ tanto seu culto 
no pubrico e no oculto 
que tudo o mais tẽ por nada 
e sẽ ela por insulto 
 
Dinteresses deoses fazẽ 
cõ cultos taõ venerados 
que entaõ mais se satisfazẽ 
quando os proprios filhos trazẽ 
a serẽ sacrificados           
 
No Bernardes, bem se uio  
que só medida e balança  
tẽ  por bẽauenturança  
do filho antes disistyo 
que desistir da erança 
 
Alma honrra e o filho da  
e com gosto os offereçe  
no Altar do ynteresse 
deste mal taõ sego esta  
que ynda pouco lhe pareçe 
 
Aos que andais interessados  
Seyauos pois uos auisa 
Pero Bernardes balisa 
se quereis ser asertados  
tomai do filho a deuisa 
 
Naõ uos digo q̃ deixeis                                 [fol. 160r, col. 1] 
os tratos e mercansia 
mas que assi dela useis 
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que por ela qua ganheis  
e no Ceo tenhais ualia 
 
Quẽ sẽ  D’s faz sua conta  
quẽ sẽ ele mercadeya 
monte bẽ, que ao fim lhe monta  
tudo perda, tudo afronta 
a contra do que deseya 
 
Quẽ quer Cafila sẽ perigo  
Quẽ  quer a Nao sẽ tormenta 
sem encontro de ynimigo  
tenha aquele por amigo  
que os bens só acresenta 
 
Sempre foi siguro lanço 
pelo Ceo asigurar 
negoçeo de mor descansso 
que tras a casa ganho mansso 
he cõ D’s negoçear 
 
Entre uos exemplos muitos  
tendes disto, se eu atino  
mas enfim nisto me asino  
se quiserdes colher fruito 
sameay pelo diuino 
 
neste paco trazẽ os criados do  
bispo hũ abegaõ seu que naõ  
queria dar hun chiote pardo  
que lhe pediaõ pera S. Françis 




Sennor Bispo, de ma mente 
douye eu ora o meu gabaõ  
porque se escoa o ueraõ 
e sem gabaõ o abegaõ 
passara fregeuelmente 
 
oulhando pera Saõ Françisco q̃   
esta debaixo do manto do Bispo 
com a cabeça e peitos fora espan 
tado e medroso dando hũ pu 
lo pera traz diz 
 
Homẽ eu te arenego  
emcomendome a Yesu 
e tu pareces grou Cru                                   [fol. 160r, col. 2] 
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ou esgrouuiado pego 
persigno de ty que estas nu 
 
Tiraio di Sennor Bispo 
que asemelha feitiçeiro 
santauta todo mengrifo  
e o Couraçõ mengolifo  
com uer esse chamiçeiro 
 
Todauia he graõ doudiçe 
entregar o meu gauaõ 
ao medo de santantaõ  
ou sera algum patife 
ou Repimpado ladraõ 
 
Ó ualhame o santaũçela  
ou o nosso santo Antonio 
ou o milagre douguela 
ou tu es filho do Demonio  




Dao qua que este homẽ he santo  




Sennor Bispo isso he Riso  
dailhe uos, o uosso manto  
que o Capacho tẽ auizo 
 
Querẽmo emgropular 
mameto gabone mamãdo  
e eu quando o Requestar 
dira o Rapego estar 
que o Bispo sé Repousando 
 
Alma dauiaõ ou Segonha 
que uieste a este chaõ 
a buscar o meu gauaõ 
uai te embora Carantonha  




Naõ seyas Capacho paruo  
despe logo esse chiote 






Sicais que sou uosso escrauo  
ou algũ Crego biltrote 
 
E porẽ pois o mandais  
e o aueis de leuar ao cabo  
dono ao Santo que chamais  
mas eu lhe chamo diabo                              [fol. 160v, col. 1]                 
pois pera ele me espiais 
 
Aqui o despe e cõ ele na maõ 
diz 
 
Guardesse sua senhorança  
honrada de promĩtir  
que he uzo na fidalgança  
de prometer abastança 
e mui pouca de comprir 
 
Eu ueui co asedriago  
e co nosso tranche da see 
e co mestre escala abofe  
nũca me espiaraõ em cargo 
nẽ pouseraõ maõ nem pee 
 
Eu me uou e só hũ dia 
espero pelo gauaõ 
e uos rosto dalmotolia 
louua a D’s en sancrestia 
uaite la pera Sathaõ 
 
Toma saõ Francisco hũa the 
zoura corta o gauão pelas y 
hargas uesteo e diz 
 
Satisfeito estou da cor 
porque he da mesma terra  
em que esta Terra ey de por  
e ser baixo he o milhor 
pois taõ baixo Corpo emserra 
 
Ynda he Rica esta cuberta  
pera o que a carne mereçe  
mas porque andar descuberta  
naõ pareçe cousa honesta  
honesta esta me pareçe 
 





A modo de Cruz a corto 
que a seu modo he homen feito  
e he o trayo taõ bẽ feito 
pera o uiuo pera o morto 
quando de D’s seya açeito 
 
Snnor Bispo meu Snnor  
que este uestido por D’s  
me destes cõ tanto Amor                             [fol. 160v, col. 2]     
ele uos uista nos Çeos 
de trayos de Resplandor 
 
Pois de uossa maõ sagrada  
ẽ  tal tempo o alcançey  
toda a uida este trarey 
e esta merçe do Çeo dada 
por seu uigairo auerey 
 
Daime a bençaõ porq̃ quero  
saber do Snnor que quer  
deste seu pobre fazer 
pois obrar por ele espero  




Benedictio omnipotentis  
fili mi sit semper tecũ   
et glorae stola Clementis  
ĩduat te ut pure mentis 
façias semper quod est rectũ 
 
Ypse Deus per quẽ tu omnia  
libenter dereliquisty 
& te mundũ prebuisti  
induat te in sua gloria  
pro Terra quã dimisisti 
 
querẽdose ir o Bispo entraõ cãtã 




Cõ tamanho Capitaõ 
como ẽ Francisco temos  






Vamolo logo buscar, 
este homẽ nouo do Çeo  
que o Mundo mereçeo  
D’s por ele Reformar 
Pois ẽ uos se quis fundar  
tambẽ nele nos fundemos 
todo mundo uẽceremos 
 
A pobreza, na uãgoarda 
na batalha obediençia  
castidade ẽ Retagoarda  
quem nos fara Resistençia  
Com Capitaõ de exçelẽcia  
como em Françisco temos  
todo Mũdo uenceremos 
  




Estando em uida morta e sepultada  
no ingrato esquecimento dos humanos 
que fazẽ seu thezouro do que he nada  
e uiuẽ sempre em tendas dos enganos  
saudosa dos Cristaõs que uenerada 
me tinhaõ nos primeiros santos Annos  
daqueles premitiuos mendicantes 
os do ermo na pobreza taõ constantes 
 
Daqueles que fugiaõ na Riqueza 
que as Almas ante D’s mais empobreçe  
dos zelosos professos na pobreza 
que diuina e eternamente ẽrriqueçe 
os quais o feo monstro dauareza 
ha tanto que acabou q̃ tanto empeçe  
tanto ẽfim me enueyou malicia humana  
por me uer (sendo pobre) soberana 
 
Dos homẽs desterrada e abatida  
pela coussa mais uil deles yulgada  
daua queixa ao Ceo por uer perdida  
a cousa que ele tem mais estimada  
tãto emfỹ clamei q̃ fui ouuida  
e a cousa me mostrou mais dezeyada  
hũa Alma do mor dote e mor spirito 
cos seus propios sinais no sobre escrito 
 
Este homẽ que aly ui ser taõ açeito  
ao Snnor per clarissima visaõ 
es ó Francisco tu, uaraõ perfeito  
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exemplo ao Mundo vnico Cristaõ  
pobreza sou qual ues teu propio obyeito  
que taõ prantada tens no Coraçaõ  
aquela emfĩ sou por quẽ te fico  
seras na Terra e Çeo sempre mais Rico 
 
Cessaõ fazes de tudo bem fizeste                  [fol. 161v] 
pois de nada a fizeste pelo Tudo 
o menos pelo mais Francisco deste  
yogral sem sizo ao Mundo ao Ceo sezudo  
prudente mercador do bem Celeste  
dos pobres de spirito, forte escudo  
mineiro do Metal damor diuino 
que o thezouro assegura no ser trino 
 
Porque entendas Francisco bẽ o preço  
que a pobreza, que mais amas tẽ no Ceo 
que eu taõ mal cõ palauras te emcareço  
ue quaõ pobre D’s taõ rico, qua naçeo  
ue de esterco bem e palha o berço  
mendicante o ue depois como uiueo 
ue aquela sacra Virgẽ que o pario 
se algũa  mais pobre que ela qua se uyo 
 
Nasce o sẽ prinçipio em Muladar  
e sẽ ter quẽ na Terra o fauoreça  
uiue sem ter na uida hũ so Real 
Morre o que he sẽ fim e o que he Cabeça 
sem ter ẽ que a Cabeça Reclinar 
Nã sei que mais pobreza te emcareça  
Ymita o nu e pobre Caualeyro 
ao pobre nu Yesu teu Companheiro 
 
Segueo pois de ti me he Reuelado 
o do Mundo espanto o homem nouo  
que por ty he o Snñor yaa Retirado  
do Castigo que daua ao duro Pouo  
por tua boca e maõ santa Reformado  
a hũ felice sera alto Renouo 
eis me aqui amigo meu, obra por mỹ  
que eu por ti obrarey os bens sẽ fym 
 
Ta a Morte te serei mui uerdadeira               [fol. 162r] 
Amiga companheira, e yrmã leal  
depois te a fim do Mundo, a primeira 
Regra tua D’s ma manda conseruar  
na segunda, me acharaõ e na terceira  
os que nela me quiserẽ obseruar  
pouco amigo meu  ẽfim te offereço  





Naõ tenho santa May que offereçeruos  
que estalma que uos tenho offereçida  
com ela posso só agardeçeruos 
a merçe de me terdes Reçebido 
faça D’s com que possa mereçeruos 
nas obras uosso ser, e no apelido 
que funde sobre uos (Pedra sigura)  
nesta Vida mil bens pera a futura 
 
Dis a Castidade 
 
Criou D’s o homen em Castidade 
e limpeza a que chamaõ conyugal  
muito pura fui depois polla ydade 
o gintio me quis muito Celebrar 
emfim na premitiua Cristandade  
mandei meu braço e pendaõ aleuãtar 
e cõ tamanha potençia floreçi 
que de uirgens da Terra o Ceo enchi 
 
Os doze do Colegio selebrados 
que no Mundo meu nome selebraraõ  
dos fins da Terra, todos os estados 
a me seguir, ta a morte prouocaraõ 
entaõ foraõ meus bens mais colocados,  
pois no Ceo por mi tantos colocaraõ 
o quantos por martyrios me seguiraõ  
que as Coroas mais altas acquiriraõ 
 
Dominei Coraçoẽs por alguũs Annos            [fol. 162v] 
enquanto a yrmã Reinou santa pobreza 
como foi desterrada dos humanos 
desterrada fui tãbẽ com grã crueza  
abastança cria nalma grandes danos 
na Carne sono e gula graõ torpeza  
lançandome de sy se abominaraõ 
e a yustiça diuina prouocaraõ 
 
Com a espada yaa nua D’s estaua  
o Mundo todo posto a tanto Risco  
quando a Virgẽ sacra o aplacaua 
com lhe logo offereçer aly Françisco  
tualma santa e pura lhe mostraua  
que por sima de tantas punha o Risco  
Este es yrmaõ meu este he teu preço  
que mui bẽ te ui aly e te conheço 
 
Ali no espelho ui sacro diuino  
374 
 
dessa carne o engaste limpa e pura 
co as Chagas que no Aluerne D’s benigno  
te dara de quẽ es grande escritura 
o Carne de Françisco esmaltada 
do mais Alto Rozicle e fermosura  
porque tanto a maltrataste a tratou  
D’s assi no Aluerne e ta dotou 
 
Vamos ò capitaõ taõ ualeroso  
e uençeras comigo o yá uencido  
bruto e sensual uil poderoso 
que tem o bẽ humano destruido 
co teu exemplo casto e espantoso  
serei e tudo sera Restetuido 
faras Françisco exerçitos de Castos  
leuaras os sensuaes todos a Rastos 
 
Responde S. Françisco                                 [fol. 163r] 
 
O Pedra preciosa a mais querida  
e de D’s a mais propia morada 
a teus peis eis aqui Alma Rendida  
a teu seruiço te Morte obrigada 
exerçita Snnorà aquesta uida  
na limpeza de D’s taõ estimada 
emprega todo ẽ ty este thalento 
naõ perca ẽ dar fruito hũ so momẽto 
 
Dis a obediençia 
 
O preçeito fui primeiro obediençia 
que o primeiro homẽ Adaõ taõ mal guardou  
Realçoume, o Snnor em preminençia 
sobre todo sacrifiçio me dotou 
Luçifer enuejando a excelençia 
com que D’s a sua ymagẽ o fabricou  
por Eua o tentou porque tentado 
milhor pela afeiçaõ fosse leuado 
 
Acolhido foi Adaõ porque colheo  
o fruito q̃ lhe foi só Reseruado  
hũ fruito o derribou outro o ergeo 
q̃ doutra Aruore colheo santificado  
en tanta obediençia floreçeo 
quando estaua o xpaõ nela fundado  
por toda Redondeza fui seruida 
decantada pelo bẽ maior da Vida  
Naqueles feliçes dias santos Annos 
que fruito dei ao Ceo que exemplo a Terra 
e que diuinos fiz de homẽs humanos  
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e aos ynimigos tres que crua guerra 
e os mandatos Celestes soberanos  
erguia o uale entaõ baixaua a Serra  
tanto bẽ poucos Annos conseruaraõ  
os filhos de Adaõ que patrizaraõ 
 
Esqueçido yaa o Mundo desta sorte              [fol. 163v] 
e de sua Redençaõ e do ynocente  
Cordeiro obediente ate a Morte 
que no Monte satisfes obediente  
onde tanto Recuzaua o Calix forte  
contra mi se Reuelou todo uiuente 
por fim me desterrou cõ graõ crueza  
yuntamente a Castidade e a pobreza 
 
Entaõ so nas uozes me entoauaõ  
por sirimonia actual nas profiçoẽs  
que contra seus yntentos professaraõ 
que outro yugo tinhaõ yaa nos Coraçoẽs  
naquela ora humildes se inclinauaõ 
em todas as mais, a uarias afeiçoẽs  
uede as outras gentes que fariaõ 
se obseruarme obseruantes naõ queriaõ 
 
Ayuntousse comigo logo Abrahaõ  
aquele Raro no Mundo obediente  
prophetas Patriarchas e o xpaõ  
premitiuo, os do ermo e santa gente  
queixas dando ao Ceo e exclamaçaõ  
do mal de meu desterro taõ uidente 
como o Ceo ouue os yustos acudio 
cada hũ de nos se espantou do que aly uio 
 
Cahir o Mundo todo pareçia 
que hũ homem so debaixo o sostentaua  
e erguelo cõ seus hombros so podia 
ouuimos uoz do Çeo que decantaua  
o preço daquele homẽ e que dezya  
que estremo dobediençia se chamaua 
Nome muy mais propio que frãçisco 
que o Mundo liurou de tanto Risco 
 
Tu es este, Françisco felicissimo                            [fol. 164r] 
que o Snnor te amostrou ali co dedo  
pobre casto e obedientissimo 
por quẽ o Mundo todo perde o medo  
de tudo o que ha nele despidissimo  
uestido do Celeste Alto segredo 
que trayo tens no Ceo pelo q̃ despes  




Honrrar me quis por ty o bẽ eterno  
do desterro em que estaua leuantarme  
eisme aqui cõ suaue Amor fraterno  
a ti uenho Françisco entregarme 
co poder obraremos co eterno 
eu por ty e tu por mỹ, sem apartarme  
te que pouoe o Çeo de benefiçios 
que grandes façaõ la teus edifiçios 
 
Respondelhe Saõ Françisco 
 
Co esta Alma vida e força e co thalento  
seruiruos ate a Morte bẽ pretendo 
e todo o meu deseyo e meu yntento  
he acabar santa obedeçendo  
daqui faço profissaõ deste pretento 
nas uossas maõs a uossos peis me Rẽndo  
na vida me ayudai tendeme forte 
por aquele obediente ate a Morte 
 
Tomano todas tres no meo o Bispo a hũa ylharga e                      [fol. 164v] 
dao hũa uolta ou duas pela casa cantando o seguĩ 
te pela toada de en la penha duerme la ninha y  
suenha 
 
Francisco nosso professo  
pobre casto e obediente,  
exemplo seras da gẽte 
 
De taõ pobre ynrriqueçido                            [fol. 164v, col. 1] 
de taõ casto xerafin 
de obediente obedeçido 
Françisco seras sẽ fim  
porque a D’s te deste assy  
pobre casto e obediente 
exemplo seras da gente 
 
Exemplo foste estremado                             [fol. 164v, col. 2] 
que a gente tanto edifica 
por hũ que tens sameado  
o Ceo mil te frutifica 
Assi D’s te yustifica 
pobre casto e obediente 
que exemplo seras da gente 
 
Recolhendose entraõ depois dous e cantaõ a hũa uio 
la as seguintes quintanilhas pela milhor toada 
 
Dios dizendo el Mundo hizo                        [fol. 164v, col. 1]             
377 
 
Mas por su deprauaçión 
destruilho el snnor quiso 
y Françisco el gran varón  
lo sustuuo y lo Rehizo 
 
Obra lo que Paulo escriue  
Ama lo que Ioã amo 
ien llorar Pedro ygoalo  
como Ionas a Neniue 
Dios Francisco al Mundo dio 
 
Sabeis quiẽ es que de buelo  
ai maior de los descalssos  
truxo la virgẽ del Cielo 
por su Regalo y consuelo 
su hijo i puso en sus braços 
 
Sabeis quiẽ es que sembro  
por toda la Redondeza 
el grano de la pobreza 
de que el Cielo cogio 
thezoros de gran Riqueza 
 
Si quereis uer lo que escrito                         [fol. 164v, col. 2] 
ni lengoa humana discerne  
da queste pobre bendito 
leed por el sobrescrito 
que Dios le puso en Aluerne 
 
Es la Ciudad sobre el Monte  
la luz sobre el Candelero  
que ençendio el gran luzero  
que alumbra hasta Orizonte  
de las almas uerdadero 
 
Coxos andan muertos biuẽ  
enfermos tinẽ salud 
los ciegos oyos Reciuen, 
las almas muertas reciuẽ  
por Françisco i su virtud 
 
Sabeis quiẽ es que a de ser  
otro el para dezillo 
otro ygoal en mereçer 
otro ser otro saber 










































I – Coleção moral de apotegmas (Parte I: 1732535; Parte 2: 1761536), de Pedro José Supico 
de Morais (17--) 
1 
Perguntado o Seraphico Padre S. Francisco, como podia com taõ rota, e pobre tunica tolerar a 
aspereza, e rigor do frio, respondeo: Si supernae patriae flammâ contegeremur interius, frigus 
istudexterius facile portaremus: se a chama da celeste patria nos forràra por dentro, 




Perguntado S. Francisco, porque taõ rigorosamente mortificava o corpo, que a penas o seu 
alimento podia ser sustento da vida, respondeo: Dificile est necessitati corporis satisfacere, & 





Alludindo o grande Patriarcha  Saõ Francisco ao nome de Fr. Junipero taõ grande santo como 
simplez, dizia para os demaes: Utinam de hujusmodi Juniperis magnam sylvam haberemus! 




Encontrado hum dia o Seraphico Padre Saõ Francisco a hum pobre quasi nù, se compungio 
tanto, q̃ exclamou para seu companheiro: Magnam verecũdiam intulit nobis hujus pauperis 
inopia; quia nos pro magnis divitiis paupertatem elegimus, & ecce magis relucet in isto. Oh 
que vergonha irmaõ nos causa este pobre; pois elegemos por grandes riquezas a pobreza, e 




Rindo-se hum da pobreza, e desnudez de Saõ Francisco no maior rigor de hum grande frio, 
lhe perguntou se queria venderlhe algum suor. Respondeo o Santo: Sudorem meum cariùs 
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Rogado o grande Padre Saõ Francisco pelo Cardeal S. Cruz, que estivesse em sua companhia 
por hum par de dias ao menos, o Santo lhe fez o gosto, obrigado da efficacia com que lho 
pedia. Mas sahiolhe taõ cara, que os Demonios por permissaõ Divina o açoutàraõ 
rigorosamente. Suspeitou S. Francisco causa, e voltando mui depressa para a sua cella, contou 
o que lhe tinha succedido aos seus Religiosos, dizendolhes: Ovis quae de ovili egreditur, lupi 




O Seraphico Padre S. Francisco perguntando em huma occasiaõ a hum Religioso donde 
vinha, e respondendo este: Padre da tua cella; continuou o Santo: Meam dixisti? Alienam 
deinceps habitare debeo; qui nihil meum habere promisi: Chamaslhe minha? Eu fugirei della: 




Chamando huns Santo Saõ Francisco, lhes respondeo elle com ira santa: Chamaõ-me Santo! 
Ainda posso ser o maior dos peccadores: naõ louvem aquem tem fim incerto. Se Deos me 
tirasse os thesouros da sua graça, que agora tenho, que outra cousa me ficaria, mais que alma, 
e corpo, cousa taõ commua naõ só aos fieis, mas tambem aos infieis? Ego Sanctus! Filios, & 
filias ad huc habere possum: no lite laudare, quem non judicatis securum. Nemo laudandus, 
cujus incertus est exitus. Quacumque hora Deus thesauros suae gratiae mihi auferret, quos 





Perguntado Saõ Francisco, qual seria o verdadeiro obediente, respondeo: Qui mortuo corpori 




Saõ Francisco para experimentar hum noviço, lhe mandou plantar humas alfaces na horta com 
as folhas para baixo, e as raizes para sima fóra da terra. E o Padre Mestre Avila deo por 
documento a hum sogeito que entrava na Religiaõ: Non veni judicare, sed judicari: Naõ vim 
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Saõ Francisco dizia, que o Diabo naõ queria dos homens mais que hum cabello; porque tanto 
que elle tivesse por onde pegar, faria do cabello huma amarra com que prendesse os maiores 
navios: Diabolum ex hominibus nihil aliud sibi optare praeter unicum duntaxat crinem; quem 





Taõ vehementes, e continuas eraõ as lagrymas no Seraphico Padre Saõ Francisco, que lhe 
disse o Medico que certamente cegaria, senaõ se abstivesse de chorar. Respondeo-lhe o Santo: 
Visio lucis aeternae non repellendo vel modicum ob amorem [p. 196] luminis quod nobis cum 
muscis commune est: quia non propter carnem spiritus, sed propter spiritum caro beneficium 
lucis accepit: Amigo, a carencia da luz corporea, que nos he commua com as moscas, naõ he 
a que nos ha de privar, nem ainda por hum breve instante, da vida celestial: porque naõ o 





Persuadido e rogado o grande Padre S. Francisco dos seus Religiosos, que para maior 
immucidade, e authoridade da sua Religiaõ impetrasse do Summo Pontifice alguns 
privilegios, respondeo: Hoc meum, & fratum meorum est privilegium, nullum habere 
privilegium super terram, sed omnibus obedire, & inferiores nos omnibus reputare: Este he o 





Dizia o Seraphico Padre Saõ Francisco, que o amor de Deos se comparava com a esmola: 




Dizendo hum seu Religioso a S. Francisco, que huma endemoniada affirmava que muitos 
esquadrões de Demonios conspiravaõ contra elle para prostrarem a sua virtude, respondeo: 




Costumava o Seraphico Padre Saõ Francisco, para se ver livre da tentaçaõ da carne, metterse 
em hum lago de regelo, dizendo aos que admiravaõ penitencia taõ rigorosa: Tolerabilius viro 
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[p. 104] spirituali est incomparabiliter magnum sustinere frigus in carne, quàm ardorem 
carnalis libidinis, vel modicum, sentire in mente: He sem compraraçaõ mais toleravel o sofrer 





Caminhando S. Francisco em huma occasiaõ com o seu companheiro: vio este na estrada 
huma bolsa que parecia estar cheia de dinheiro; e mostrando-a ao Santo, lhe advertio elle, que 
a deixasse ficar: porfiou em levantalla, e abrindo-a sahio de dentro huma horrenda cobra: 
largou a bolsa mui depressa, e disselhe o Santo: Pecunia servis Dei nihil aliud est, quàm 





Caminhando o Seraphico Padre S. Francisco por hum bosque, lhe sahiraõ ao encontro huns 
ladroens; e perguntando-lhe estes quem era, respondeo-lhes: Praeco sum magnis Regis: Sou a 




Estando o Seraphico Padre S. Francisco em Roma, aonde a fama das suas virtudes era mui 
celebrada, permitio Deos huma noite, que os Demonios o açoutassem. Soube desta afflicçaõ o 
Cardeal Ostiense, ao qual o Santo disse: Melius cognoscunt me Demones, quàm Romani; bis 
namqne laudor, illis autem do poenas: Senhor, melhor me conhecem os Demonios, que os 




Buscava a Justiça a hum homem, que tinha feyto huma morte; e perguntando a S. Francisco se 
tinha passado por ali: (passára elle junto ao Santo) respondeo, metendo as mãos nas mangas: 
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Do Serafico P. S. Francisco 
 
Vendo que hum Religioso seu andava triste, & cabisbaxo, o reprehendeo dizendo: Se estás 
triste por teus peccados, ora ao Senhor, q̃ te restitua a alegria de seu espirito: entretanto, & 
em quanto te naõ ouve, guarda entre ti, & Deos a tua tristeza: mas entre ti, & teus 






Do Serafico P. S. Francisco 
 
Perguntado hũa vez, como podia tolerar os rigores do inverno com tão rota, & pobre tunica, 







Do V. P. M. Joaõ de Avila 
 
Fallava o P. Fr. Luiz de Granada com o P. M. Joaõ de Avila em varias materias espirituaes: & 
vindoa tratar da pobreza, disse: Entendo que as razoens, que moveraõ ao Serafico P. S. 
Francisco a amar taõ cordealmente esta virtude, & fundar nella sua Sagrada Religiaõ foraõ 
estas duas: hũa, por arrancar de raiz a cobiça, que he cauza de tantos peccados: Radix omnum 
malorum est cupiditas: outra, para subir a contemplar das cousas da terra, para subir a 
contemplar as do Ceo. Respondeo o P. M. Avila: Nenhum desses motivos me parece foy o 
principal: senaõ: que como aquelle Santo amava tanto a Christo crucificado, quiz parecerse, 
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Do Serafico P. S. Francisco 
 
Perguntado este gloriosíssimo Santo: Porque se negava ao necessario para a sustentação da 
vida humana; Respondeo: Difficultosa couza he satisfazer à necessidade do corpo, & naõ 






Espada Paulina, e Franciscana, ou das Vidraças Conversando 
 
Foy o cazo, que certo Bispo grande perseguidor da Ordem Serafica, sendo chamado ao 
Concilio, tinha determinado fazer quanto pudesse pela destruir: & os Religiosos despoes de 
haver sofrido muitos gravames: & injurias, não tinhão com que defender senão com a 
paciencia, & oração clamando ao Ceo pelo remedio. Succedeo que na noute antecedente à 
partida do Bispo para o Concilio, entrando o sacristao de certa Igreja daquella Cidade a prover 
as lampadas, sentio vozes como de dous homẽs que conversavão. Temeo fossem ladrões que 
tinhão ficado dentro, ou entrado por algũa janella; & applicando o ouvido para aquella parte, 
veyo em fim a averiguar, que estavão de cima, & sahião de duas imagens, que estavão 
formadas nas vidraças de hũa claraboya. E reparou, que hũa dellas (que era do Apostolo S. 
Paulo) dizia para a outra, que era do Serafico Padre S. Francisco: Que he isto, Francisco? 
Como não cuidas da tua Religião, sabendo que o Bispo N. solicita a sua ruina, & descredito 
neste Concilio? Respondeo S. Francisco: Bem o vejo: porèm eu naõ tenho mais armas para a 
defender que esta Cruz, & estas chagas, em que deixei a meus filhos exemplo de humildade, 
& paciencia; & não valem para a vingança. Replicava o Apostolo: Santa he a paciencia, & a 
humildade: mas não quer Deos, q̃ usando mal dellas a malicia, triumfe com deshonra da 
virtude. Por tanto toma esta minha espada, & dame a tua Cruz: & castigue a justiça o que 
não pòde emendar o sofrimento. E ditas estas palavras vio, q̃ os Sãtos trocavão as insignias. 
Recolheose a caza cheyo de pavor, & suspensaõ. Pela manhã saindo a buscar pessoa de 
satisfação a quem comunicar o cazo, vio que ja corria fama da repentina, & lastimosa morte 
do Bispo, que fora achado degolado na sua cama: & que as Justiças andavão fazendo 
pesquizas, & não podião descobrir o homicida. Tornou poes para a Igreja, & olhou cõ mais 
atenção para aquellas Imagens: & vio, que na real verdade, S. Paulo tinha na mão a Cruz de S. 
Francisco, & S. Francisco a espada de S. Paulo, mas de cor de sangue, q̃ de antes naõ tinha. 
Bem inteirado ja da maravilha deo conta ao Magistrado, porque se não procedesse contra 
alguns innocentes. Vierão ministros, reconhecerão a portentosa troca das insignias dos Santos: 
& despoes revolvendo os papeis do Bispo defunto, acharão a polvora que tinha junta para 
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Porèm mais he o que succedeu ao Serafico Padre S. Francisco; que tornando de hum 
maravilhoso rapto, em que lhe foy revelada a sua predestinaçaõ, naõ sabia dizer outra cousa, 
senaõ: Laudateur Dominus: ipsi gloria, & honor sine fine. Seja Deos louvado: honra, e gloria 
lhe seja dada sem fim. E nos seguintes oito dias (que esta festa teve oytavario) naõ pode falar 






Foy tal hum S. Hugo Bispo de Granoble, que em cincenta annos que servio este Pastoral 
officio, nunca empregou os olhos em rosto feminino. Tal huma Santa Maria Madalena, que 
(como refere Egesipo) despois que seus olhos choraraõ o que naõ deviaõ ver, nunca mais 
viraõ o que devessem chorar: nenhum rosto de homem lhe levou mais as vistas, desde que os 
pès de hum homem Deos lhe levàraõ as lagrymas. Tal o Abbade Eusebio, que em sessenta 
annos naõ vio mais terra, que a que pizavaõ seus pès, e hum pouco mais adiante para os 
dirigir. E o Serafico Padre S. Francisco, que, como elle disse a seu companheiro, nenhuma 










Do Serafico P. S. Francisco  
 
Pretendendo este glorioso Santo a confirmação da sua Ordem, disselhe o Papa (que entaõ era 
Honorio III) Que temia padecesse a Ordẽ graves misérias, vivendo só de esmolas. Respondeo 
o S: Confio em meu Senhor JESU Christo, que quem no Ceo me promette hũa vida, & gloria 




Tal era o espirito da Ordem dos Menores em sua instituiçaõ, & Regra, que se alguém a 
quizesse reprovar, ou impedir, parece e impedia, ou reprovava o mesmo Euangelho: poes 
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quanto a este ponta da pobreza altissima, o Euangelho diz: Nolite solliciti esse dicentes: Quid 
manducabimus, aut quid bibemus, aut quo operiemur? Haec enim omnia gentes inquirunt. 
Scit autem Pater vester, quia his omnibus indigestis. Naõ queyrais estar solicitos dizendo: 
Que comeremos, ou beberemos, ou com que nos havemos de cobrir? Porque em busca destas 
cousas andaõ os infieys: & bẽ sabe vosso Pae celestial, que necessitays dellas. Se se fundava 
bem a confiança do Santo Patriarca quanto à fé, aqui temos a prova: quanto à experiencia, 
vejaõse os lançamentos desta prodigiosa arvore, que cobre toda a terra; & naõ tanto a terra, 
como o Ceo, he quem a sustenta. Tem, agora tres diferentes braços, cada hum dos quaes he 
mays dilatado, & frondoso, que muytas arvores; que saõ as Familias dos Observantes, 
Conventuaes, & Capuchinhos. Esta ultima, havendo começado pelos annos de 1528. conta já 
sessenta Provincias. A dos Observantes jà no anno de 1455. imperando Friderico III, tinha 
propagado tanto, que o Gèral offereceo ao Papa Calixto III. vendo-o sollicito pelo bem da 
Christandade ameaçada pela potencia Othomana, ajudallo contra os infieys com hum exercito 
de trinta mil súbditos seus, remanecendo outros tantos para assistir ao Coro, & mais obsequios 
do culto Divino. Donde se segue, q̃ naõ he hyperbolico, nem temerário o computo do P. Fr. 
Gaspar de la Fuente, quem quanto diz, que no anno de 1633. tinha esta Familia cento & 
dezanove Provincias, & nellas quatro mil Conventos de Frades, & até dous mil de Freyras, 
onde viviaõ cento & vinte mil Religiosos, & noventa mil Religiosas, todos subditos do mesmo 
Géral. 
Mays dilatados âmbitos no seu gênero, saõ os da Serafica Familia, que os do Imperio do 
grande Assuero: poes neste se contavaõ cento & vinte & sete Provincias, & naquella se contaõ 
muytas mays. Este ocupava desde a India até Ethyopia: & aquella naõ ha clima descuberto no 
mund, que naõ povoe. Francisco verdadeyramente foy o novo Abraham constituido pela 
bençaõ do Altissimo, Pae de muytas gentes, (que isto quer dizer Abrahaõ: Pater multarum 
gentium); porque sahio totalmente da terra do seu corpo, & da cognaçaõ dos affectos do amor 
próprio: Egredere de terra tua, & de cognatione tua... faciamque te in gentem magnam, & 
benedicam te, & magnificabo nomen tuum. A sua pequenez com que foy o minimo dos 
Menores lhe rendeo estes augmentos, conforme o vaticínio do Profeta Euangelico: Minimus 
erit in mille, & parvulus in gentem fortissimam. E menos he poder dar à Igreja exercitos, poes 
com effeyto lhe deo muytos Generaes, em quatro Summos Pontifices, em quarenta Cardeaes, 
& em Bispos, & Arcebispos, em Santos, & Martyres sem numero. 
O patrimônio, & legitimas, que a tantos milhoens de filhos deyxou este Pae de muytas gentes, 
não foy outro que a pobreza Euangelica, em que se inclue a confiança em Deos. Naõ faltando 
esta pobreza, he impossível faltarlhes cousa alguma. Este parece o sentido daquellas palavras 
de Christo Senhor nosso a seus Apostolos (notemse bem, porque saõ verba da instituição 
deste riquissimo morgado da pobreza Euangelica): Quando misi vos sine sacculo, & pera, & 
calceamentis, numquid aliquid defuit vobis? Quando eu, disse o Senhor, vos mandey sem 
aviamento, ou provisão algũa, faltouvos algũa cousa? Responderaõ eles: Nada: At illi 
dixerunt: Nihil. De sorte que se bem advertimos, em hum nada consistia o outro nada; isto he 
no Nada possuir, o Nada lhes faltar. Como se o Senhor dissesse: Se vòs fosseys bem providos, 
& aviados com bolsa, & alforje, entaõ vos podiaõ faltar (& o mays certo era faltaremvos) as 
cousas necessarias: mas indo pobres, ides ricos, porque ides comigo: indo sem prevenção, 
ides prevenidos, porque no vosso descuydo levays a minha providencia. Assim he na verdade: 
388 
 
& bem póde qualquer que deyxou as conveniencias do mundo pela desnudez de Christo, dizer 
aquilllo de hum Poeta ethnico: 
 
Quanto quisque sibi plura negaverit 
A Diis plura feret: nil cupientium 
Nudus castra peto, & transfuga divitum 
Paties linquere gestio. 
 
Remato com hum exemplo breve, que confirma esta verdade. O P. Fr. Francisco de Portugal, 
Religiosos desta Familia Capuchinho, indo a hum Capitulo da Ordem, teve por camaradas 
huns Cavalheros, que huma vez naõ havendo que comer, tomaraõ por sua conta mandar hum 
criado a hum lugar distante, a comprallo. Porèm ainda que fez todas as diligencias, & pagava 
por todo o dinheyro, que quizessem, veyo sem trazer cousa alguma. Entaõ o Religiosos (que 
era Varaõ de virtudes mais que medianas) tomou o caminho, & foy ao mesmo lugar; & 
pedindo conforme o uso da Ordem, trouxe quanto quis com tal abundancia, que naõ podia 
com tanto: & disse para os amigos: Senhores, parece que vosso dinheyro alli naõ corre, & 
nosso fim, que he a confiança em Deos. Venha agora hum Wiclef Sectario, chamando a esta 
confiança em Deos ociosidade, & poltroneria, & dizendo que todos os que daõ esmola a 
Frades mendicantes, ficaõ ipso facto, excommungados. Assim convem que falle a boca da 






[...] E o Serafico P. S. Francisco, para provar a hum intrante [um noviço], lhe mandou plantar 






Do Serafico P. S. Francisco  
 
Na sua vida se conta, como estando em Roma, onde a fama de suas virtudes era celebre, 
permittio Deos, que hũa noute os demonios o açoutassem. Soube desta vexação o Cardeal 
Ostiense, ao qual o Santo disse: Melhor me conhecem os demonios, que os Romanos; porque 
os Romanos me louvaõ, & os demonios me açoutaõ
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Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Frey Elias, Gèral da Ordem de S. Francisco, ainda em vida do Santo, introduzio com seu 
exemplo, e credito de letras, muitas relaxaçoens, e estylos perniciosos, como he notorio pelas 
Chronicas. E vendo o Serafico Padre como trazia habito fino, e comprido, e muy fraldado, e 
com pregas compostamente ordenadas, pedio-lhe, que lho emprestasse por breve tempo. E 
logo vestindo-se nelle, sahio perante os Frades dando graves passos à palaciana, remirando-se 
com affectaçaõ, e saudou dizendo: Beijo as mãos de vossas mercês, magnificos Senhores. 
Depois de representado este papel, despio com indignação o habito, e o pizou debaixo dos 






Do Serafico P. S. Francisco 
 
Fez este Santo hum vaso de pao, por se ocupar, e aproveitar, como preciosas, algumas 
reliquias do tempo. Mas estando depois comprindo as Horas Canonicas, lembrava-lhe muitas 
vezes, e causava-lhe distração. Tomou pois o vaso, e o arremeçou no fogo, dizendo: 






Oh quanto desapego de seus parentes tiveraõ os Varoens espirituaes! O Serafico Padre S. 
Francisco, requerido por seu pay, que cedesse de todos os bens, que por sua parte lhe podiaõ 
tocar, largou (como bom lutador) atè os proprios vestidos, ficando nù em presença do Bispo 







Do Serafico P. S. Francisco 
 
A este Exemplo de Pobreza pedio o habito da sua Religiaõ certa pessoa. Mandoulhe, que 
distribuisse primeiro todos seus bens. Elle o fez entre seus parentes; mas quando tornou, lhe 
disse o Santo: Vayte frey mosca: ainda naõ sahiste do teu sangue, e da casa de  teu pay: tu que 
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defraudaste os pobres, naõ hes digno de que te ajuntes com os pobres de Christo: começaste 






Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Em huma jornada pousou o Santo em certo Castelo, onde o trataraõ com grande honra, e 
estimaçaõ de sua pessoa. Disse entaõ para seu companheiro: Despejemos daqui depressa; que 






Este caso se parece com o que succedeo ao Serafico Padre S. Francisco, a quem o Supreior 
tinha mandado, que naõ dèsse o habito; por quanto a cada passo o dava, e ficava necessitado 
de outro: que o espirito de Deos como traz comsigo a calma do seu amor, folga de se despir, e 
naõ atura muita roupa. Encontrou pois o Santo com hum pobre, que estava quasi nù, e fez poz 
o olhar para elle de vagar; porque a pobreza era a sua amada Esposa, em cuja fermosura se 
espelhava, e comprazia. Mas o pobre desconfiando da acçaõ, e naõ penetrando o espirito com 
que era feita, disse: Que olha Padre? Zomba da pobreza? Melhor fora cobrirme com esse 
habito. Respondeo o Santo: Dallo naõ posso, porque mo prohibe a obediencia: porèm se vòs 
o tomardes, eu naõ estou obrigado a defendello. Palavras naõ eraõ ditas: levantou-se o pobre, 






Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Vindo de Sena este glorioso Santo, sahiolhe ao encontro hum pobre quase nù, e lhe disse 
confiadamente: Padre dame esse manto para me cobrir. Voltou o Santo para seu companheiro, 
pedindo-lhe licença para o dar: porèm elle lha negou, allegando que a caridade bem ordenada 
começava por si proprio. Replicou o Santo: No ponto, que este pobre tem mais necessidade 
que eu, jà o dar, mais parece justiça do que caridade; poque he dar a cada hum o que he seu. 
E logo tirando o manto dos hombros, disse ao pobre: Toma là, irmaõ, a tua capa; naõ me 




Como he industrioso o Amor Divino! No principio quiz o Santo ajuntar ao exercicio da 
caridade, os da pobreza, humildade, e obediencia; dando, mas primeiro pedindo licença para 
dar. Como vio, que naõ pode unir na obra, o que jà tinha unido no affecto, appellou da 
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caridade para a justiça: e suppoz se ladraõ, senaõ ficasse despojado, e reo de forca, se ficasse 
possuidor do manto. O certo he que Christo (costumado a dar huma graça por outra) despindo 
a seu Servo tanta vezes, o dispunha para a crucifixaõ: atè que finalmente veyo a aperfeiçoar o 
seu retrato, fazendo a Francisco chagado, depois que o fez despido: e assim no escudo deste 
novo Cavalleiro da Ordem de Christo, a desnudez foy o campo, as Armas as cinco Chagas 
lançadas em banda, e contrabanda para se formar aspa figura da Cruz; e o timbre foy a Gloria 
de Christo. Naõ quero defraudar os louvores do Santo, deixando ficar em silencio a seguinte 
Clossa, que hum devoto fez a estre retrato, e divisa: 
 
            MOTE 
 
Francisco, vòs no sois Dios; 
Mas tal diviza traeis; 
Que vòs a Dios pareceis, 
Y Dios se parece a vòs. 
 
 
            GLOSSA 
 
Si la Fè no me enseñara, 
Que solo um Dios es quien es: 
Francisco, mi sencillez 
Que eres Dios Vivo juzgara: 
Porque quando mas repara 
Mi attencion devota en vòs, 
Me finge, que ay Dioses dos, 
Qualquier por amor passible; 
Mas como esto es impossible, 
Francisco, vòs no sois Dios. 
 
Pero si no sois Dios Vivo, 
Como traeis sus señales? 
Essas llagas immortales 
Le hizo a el su Pueblo esquivo. 
Mas ay! Que por compassivo 
Tambien vuestras las hazeis: 
Con que, tal ser no teneis, 
Qual tiene Dios Sobreno; 
Pues sois puramente humano; 
Mas tal diviza traeis. 
 
Sin tener el Precursor 
Insignias tan manifestas 
De Redempcion, como aquestas, 
Con que os señalò el Amor, 
Le juzgaron Redemptor: 
Y el dixo: No me adoreis, 
Que no soy Christo. Esto haveis 
392 
 
Francisco de dezir vòs, 
Porque os no tengan por Dios; 
Que vòs a Dios pareceis. 
 
La diviza es tan igual, 
Que estando el, y vòs desnudo, 
Qual se ala impression dudo, 
Y Qual el Original. 
Causa es de amor principal, 
La semejança entre dos: 
Mas aqui entre Dios, y vòs 
El amor haze encendido, 
Que sois a Dios parecido, 











Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Disse o Soldaõ do Egypto ao Serafico Padre, que disputasse da Fè com os seus Sacerdotes: 
Respondeo o Santo: Por argumentos naturaes naõ pode ser, porque a Fé he sobre a razaõ: 
por Escrituras naõ; porque estes Sacerdotes as naõ recebem. Manda accender huma 
foqueira, eu entrarey nella, e ficando sem lesaõ, provarey, que a naõ tem a verdade da Ley de 
Christo. 
[...] 
O Serafico Padre S. Francisco naõ temia os furores deste voracissimo elemento, porque a 
firmeza da Fè, e o zelo da honra Divina, o tinhaõ tornado huma nova espécie de Amianto, 
immortal, impoluto, e immaculado; e assim esperava sahir das chamas mais resplandecentes; 
esta Fè, e este zelo eraõ as mysticas azas desta nova Salamandra, para cujos voos as fornalhas, 






Do Cardeal Egidio Carrilho de Albernoz 
 
Este Prelado teve grande desejo de ver o Sagrado cadaver do Serafico Padre Saõ Francisco, e 
havendo conseguido este favor, e admirado aquelle veneravel espectaculo de sua chagas, 
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disse: Verdadeiramente quanto à nossa Santa Fè Catholica lhe faltasse qualquer outra prova, 
hum só S. Francisco bastava para confirmar a sua verdade. 
 
AUCTUARIO, E NOTICIA 
 
Esta ventura, estimavel sobre todos os tesouros da terra, conseguiraõ tambem em diversos 
tempos os papas Nicolau V. e Sixto IV. e Francisco Esforcia, duque de Milaõ, e D. Galleoto 
de Galleotis, senhor illustre, que deixou disso hum escrito authentico a seu filho Antonio 
Francisco, e algumas outras pessoas mais, que entraraõ acompanhando as referidas. Entre as 
quais foy uma Astorgio, cardeal presbytero do titulo de S. Eusebio, que fora Arcebispo de 
Benevento: este entrou com o Papa Nicolao V. no anno de 1449. e manteve o segredo do que 
vira, atè o tempo de sua morte, em que o descobrio a hum Jacobo, Bispo de Laquidonense, 
grande seu amigo. A historia se pòde ler em la Haye, no fim da Vida do Serafico Padre, que 
anda no tomo das suas obras. O resumo della he, que entrou o Papa só com tres pessoas, que 
elegeo para o acompanharem, e o Guardiaõ daquella Casa de Assis, com outros tres 
Religiosos, que se naõ pode especular de otorgar a vontade do Papa em razaõ da Regra, que 
lhe promette especial obediência. O Corpo do Santo està como vivo em pé, e direito, em huma 
como tribuna de huma Igreja, ou Capella grande subterrânea, resguardada com toda a defensa, 
e segurança. Está da parte do Oriente olhando para o Occidente: tem os olhos abertos, claros, 
e luzentes; as Chagas com sangue fresco, com hum pè piza parte do habito; as mãos juntas, e 
cubertas com as mangas. O Papa assim como entrou, se prostrou em terra, e começou a 
soluçar, e debulharse em lagrimas; vio, e beijou as chagas, e tambem a boca do Santo, mas 
naõ ousou levantar a parte do habito, que tinha tomada debaixo do pé. Havendo entrado pelas 
onze da noite, estiveraõ dentro atè perto do amanhecer, e lhe pareceo huma só hora; tanta era 
a consolaçaõ, que seus espiritos recebiaõ em registar com os olhos aquelle expresso retrato do 
Salvador do Mundo, e memoria da Redempção do genero humano; e na admiravel fragrancia, 
que enchia todo aquelle lugar, que na terra naõ tinha outra semelhante. 
Do que se ve, com quanta razaõ diz um verso do seu Epitafio, composto por huma das 
pessoas, que entraraõ com o Duque de Milaõ: Ante obitum mortuus: Post obitum vivus. Que o 
Santo antes da morte foy morto, e depois da morte vivo. Nem podia naõ ser assim; pois a 
Verdade disse: Quem perder a sua alma por meu amor, esse a achará. Elegantes naõ menos 
que devotos, saõ os seguintes dous epigramas, que me pareceo razaõ dar aqui; porque naõ he 
decoroso haver contemplado as chagas do Santo, sem as louvar; hum he do Padre Horacio 
Tursellino; outro do Padre Bernardo Bahusio, ambos sogeitos quorum imagines lambunt 
hedrae sequaces. O primeiro diz assim: 
 
Exue Franciscum tucica, laceroque cucullo, 
Qui Franciscus erat jam tibi Christus erit. 
Francisci exuviis, siqua licet, indue Christum: 
Jam Franciscus erit, qui modo Christus erat. 
Quid caelestis amor non audes? Pingis amantes 
Arte nova; effigies ut sit amantis amans. 
 
Segue-se o do Padre Bahusio: 
394 
 
Non nequam, Francisce, bonus, Dominique fidelis 
Servus eras: plagas currear esse tibi? 
Digna ne fecisti plagis? Dignissima certe: 







Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Padecia o santo dores, e enfermidade do estomago, por cuja causa lhe aconselhou hum 
Guardiaõ cozesse debaixo da tunica sobre aquella parte huma pelle de raposa. Respondeo o 
Santo: Se me cozerem outra por fora do mesmo tamanho: porque mostrar aspereza de habito, 
e encobrir brandura de pelles, eila ahi a hypocrisia. 
[...]. 
A natureza começa a formar o homem pelo coraçaõ, a pintura pela exterior superficie.  O 
hypocrita he santo pintado, tem as mãos postas, mas naõ ora; o livro na maõ, mas naõ le; os 
olhos no chaõ, mas naõ se desestima, &c. S. Francisco queria ser, e era Santo, naõ pintado, 
mas vivo, naõ pela superficie para os homens, mas pelo coraçaõ para Deos, naõ raposa 






Do Serafico Padre S. Francisco 
 
Na Familia Serafica era parecer de muitos Padres, que procurasse seu Santo Fundador 
alcançar de Sua Santidade privilegios, e immunidades para mayor decóro, e defensa da 
Ordem: O meu privilegio, (respondeo o Serafico Padre) he naõ ter privilegio algum cà na 
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Sermões das festas dos Santos. De Francisco Fernandez Galuão Doutor na sagrada Theologia, 
& Arcediago de Villa noua de Cerueira no Arcebispado de Braga. Dirigidos a Senhora Dona 
Caterina Senhora dos Estados de Bragança. Tirados de seus originaes & ordenados pelo 
Licenciado Amador Vieira Prior de Santiago de Trauanca no Bispado de Coimbra. Com 
licença do santo Officio, Ordinario, & Paço. Em Lisboa. Por Pedro Crasbeeck. Anno 1613. 
*Neste volume: 
6 - Sermaõ I. Na Festa de S. Francisco. Guimaraẽs no Mosteiro de S. Francisco. 
Anno 1603 (fol. 294v-302r). 
7 - Sermão 2. Na Festa de S. Francisco. No Mosteiro de Odiuelas. Anno 1608. (fol. 
302v-310v). 
1615 
Terceira parte dos sermoẽs do Dovtor Diogo de Payva D’Andrade. Contem sermoes de varias 
matérias, que no index se declarão. Recopilados dos proprios originais por F. Manoel da 
Conceição seu sobrinho, Religioso da Ordem dos Eremitas de S. Agostinho. Com licença da 
S. Inquisição, Ordinario, & Paço. Em Lisboa, Na Officina de Pedro Crasbeeck, 1615. A custa 
de Simão de Carvalho mercador de liuros, & vendese na rua noua em sua casa. Està taixado 




8 - Sermam de Sam Francisco. Annunciada. Anno de 1575 (fol. 281r-284r). 
Trattados das Festas dos Santos. Autor o Padre Frey Antonio Feo da Ordem dos Prègadores, 
da Prouincia de Portugal, & Prior do Conuento de Nossa Senhora da Piedadede Azeitão, & 
Examinador per sua Magestade das três Ordens Militares. Segvnda Parte. Dirigidos ao 
Reuerendissimo Padre Frey Luys Aliaga Mestre em Santa Theologia, & Cõfessor da 
Magestade Catholica del Rey Phelippe III. nosso Señor, & do seu cõncelho d’estado & do 
Supremo da Santa Inquisição d’Espanha. Impresso com licença do Sancto Officio, Ordinario, 
& Paço. Em Lisboa por Iorge Rodriguez. Anno de MDCXV. Taixado na Mesa do Paço a seis 
tostois em papel. 
* Neste volume: 
9 - Trattado da Festa do Seraphico Patriarcha S. Francisco (p. 272-281). 
1617 
Trivmphos Ecclesiasticos. Primeira Parte. Contem as festas principaes que em Outubro, 
Nouembro, & Dezembro celebra a Igreja Militante em consonancia da Triumphante. 
Occupaçaõ de Frey Pedro Correa frade Menor da Santa Prouincia dos Algarues, Guardião de 
Santo Antonio de Varatojo. Dirigese ao muito R. P. F. Manoel dos Anjos Leitor iubilado, 
Consultor do santo Officio, Ministro Prouincial da mesma Prouincia, & Mestre do Autor. 
Com licença do Santo Officio, Ordinario, & Paço. Lisboa. Por Pedro Craesbeeck. Anno 1617. 
Vendese em casa de Thome do Valle Mercador de liuros. Com priuilegio. 
* Neste volume: 
10 - Discurso I. Do nosso Serafhico Padre S. Francisco (fol. 1r-24r). 
1628 
Sermões do Padre Frey Phelippe da Luz Religioso da Ordem de Nosso Padre Sancto 
Agostinho, nesta Provincia de Portugal. Segunda parte: que contem todas as festas, que por 
discurso de todo anno se festejão: dirigigos ao illustrissimo senhor Dom João da Sylva, 
Capellão mór da Capella Real... - [S.l.]: por Pedro Craesbeeck, Impressor del Rey, 1628. Com 
licença da sancta Inquisição, Ordinario, & Paço. 
* Neste volume: 
11 - Sermão de S. Francisco (fol. 107r-116r). 
1635 
Sermões pera algũas festas de santos da N. Ordem: Apostolos: martyres: santas & dez do 
sacramento. Pregados pelo Pe. Fr. Ioam de Ceita Frade Menor, & filho da regular obseruancia 
da Prouincia dos Algarues: Leitor jubilado em santa Theologia, & natural da cidade de 
Lisboa. 1635. Dedicados a Immacvlada Conceiçaõ da Virgem Santissima. Em Lisboa. Com 
licença. Por Lourenço Craesbeeck impressor real. 
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* Neste volume: 
12 - Sermaõ na Festa de Nosso Seraphico Padre S. Francisco (fol. 1r-10v). 
13 - Sermaõ II. Da Festa de Nosso Seraphico Padre S. Francisco (fol. 11r-19v). 
14 - Sermaõ na Festa das Chagas de Nosso Seraphico Padre S. Francisco (fol. 20r-
30r). 
15 - Sermaõ II. Na Festa das Chagas de Nosso Seraphico Padre S. Francisco (fol. 
30v-37r). 
1645 
16 - Sermam pregado em dia do Seraphico Padre Sam Francisco em o convento de Goa. Por 
Frei Antonio da Trindade, segundo Diffinidor da Prouincia do Apostolo São Thome na India 
Oriental. Com todas as licenças necessarias. Em Lisboa. Por Paulo Craesbeek. Anno 1645. 
1646 
17 - Sermão pregado na festa do insigne Patriarcha dos pobres S. Francisco, em seu proprio 
dia, & propria casa de Xabregas. Anno de 1646. Dedicado a serenissima Rainha dos Anjos, 
concebida sem pecado original. Pello P. Fr. Ioam de S. Francisco Frade Menor da Regular 
Observancia da Provincia dos Algarves. Com as licenças necessarias. Em Lisboa. Na Officina 
de Domingos Lopes Rosa. Anno 1646. 
18 - Sermaõ das Chagas de S. Francisco, Por Padre António Vieria, em Lisboa, na Igreja da 
Natividade, anno de 1646. 
1649 
Segvnda parte dos sermoens do Padre Francisco de Mendonça, da Companhia de Iesvs, 
Doutor na sagrada Theologia, Lente que foy de Escritura na Vniversidade de Euora. Contem 
sermoens da Eucharistia, da Virgem Mãy de Deos, dos Patriarchas das Religioens, & outro 
muitos Santos, & Santas: dos Defunctos, & varios outros. Dedicados ao illustrissimo, & 
Reuerendissimo Senhor Dom Francisco de Castro, Bispo Inquisidor Géral nestes Reynos. & 
Senhorios de Portugal, do Conselho d’Estado de sua Magestade, &c. Com todas as licenças 
necessarias. Em Lisboa. Na Officina de Lourenço de Anueres, & à sua custa. Anno 
M.DC.XXXXIX. 
* Neste volume: 
19 - Sermam do Seraphico Padre Sam Francisco. Em Coimbra, no Conuento de S. 
Francisco, em 4 de Outubro de 1620 (p. 210-219). 
1651 
20 - Sermam qve pregou o Padre Mestre Bento da Siqveira. Reitor do Collegio da Companhia 
de Iesv, e do das Artes da Vniversidade de Coimbra, dia do Patriarcha S. Francisco no seu 
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Conuento da Ponte, Aos 4 de Outubro de 1648. Em Coimbra. Com todas as licenças 
necessarias. Na Officina de Paulo Craesbeeck. Anno de 1651. 
1672 
21 - Sermam do Patriarcha S. Francisco, que prégou em o seu conuento da China o P. 
Presentado Fr. Simam da Graça sendo actual visitador de todos os conuentos, que sua 
religiam tem em o Sul presente o Capitam General. Em Lisboa. Na officina de Ioam da Costa. 
M.DC.LXXII. Com todas as licenças necessarias. 
1673 
22 - Sermam das Chagas de S. Francisco qve pregov o R.P. Antonio Vieira da Companhia de 
Iesus. Prégador de S. Alteza, no Octavario da mesma festa, & na Igreja da mesma Inuocação 
em Roma. Traduzido de Italiano em Portuguez Por Joam de Mesqvita Arroyo. Em Lisboa. A 





23 - Semão qve pregou o mvito R. P. M. Frey Lvis de S. Francisco. Leytor de Moral 
Apostolico, & Commissario Visitador da Sagrada Ordem Terceira da Penitencia do Seraphico 
Padre S. Francisco no dia do mesmo Santo em o seu Conuento da Cidade do Porto, no anno 
de 1674. Mandov-o dar a estampa, com a curiosidade com que o ouve à mão cautelosamente 
o Padre Manoel Nogueira de Meireles, filho da mesma Sagrada Ordem Terceira. Com todas 
as licenças necessarias. Em Coimbra: Na Officina de Ioseph Ferreyra, Familiar do S. Officio: 
Anno M.DC.LXXV. 
1680 
24 - Sermão do Grande Patriarcha S. Francisco Prègado no seo Real Convento da Cidade de 
Lisboa em o dia de sua Solemnidade de 4 de Outubro de 1678. Offerecido ao N. R
mo
. P. Fr. 
Ioseph Ximenes Semaniego Ministro Geral de toda a Ordem Seraphica. Pregou-o o P. M. Fr. 
Pantaleam do Sacramento Lente de Prima de Theologia Qualificador do Sancto Officio, & 
Guardiam do Colegio Novo de S. Boaventura da Universidade de Coimbra. Com todas as 
licenças necessarias. Na impressaõ de Manoel Diaz. Impressor da Universidade. Anno de 
[1]680. 
25 - Sermam das Chagas de S. Francisco, Pregov-o Na tarde do seu dia, com o Senhor 
Exposto, no Real Convento da Madre de Deos, em a Cidade de Lisboa, fazendo a festa as 
Sénhoras de Portugal, o Padre Diogo da Annunciaçam Conego secular da Congregaçam de 
Sam Joam Evangelista. Offerece-o Ao Illustrissimo Senhor Dom Simam da Gama, Sumilher 
da Cortina de Sua Alteza, Conego na Sé de Lisboa, Deputado do Santo Officio, Doutor na 
Sagrada Theologia, do Conselho de S. Alteza, & meritissimo Reytor da Vniversidade de 
                                                          
583
 A data correta desta publicação, diferentemente do que consta no impresso, teria sido 1673. Cf. PAIVA, José 
Pedro (Coord.). Padre António Vieira, 1608-1697: bibliografia. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1999, p. 290. 
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Coimbra, &c. Lisboa. Com todas as licenças necessarias. Na Officina de Domingos Carneiro. 
Anno 1680. 




 Senhor D. Fr. Christovam de Almeida, da 
Ordem dos Eremitas de S. Augustinho, Bispo de Martiria do Concelho de S. A. & seu 
Prègador: Calificador do Santo Officio, Provisor, & Vigario Géral, & temporal na Corte, & 
Arcebispo de Lisboa. Segunda Parte. Lisboa. A custa de Antonio Leite Pereyra, mercador de 
livros, na rua nova. Com todas as licenças necessarias. M.DC.LXXX. 
* Neste volume: 
26 - Sermam das Chagas de S. Francisco Pregado no Convento da Esperança (p. 149-
176). 
1685 
27 - Sermam que pregou o Padre Mestre Fr. Sebastiam do Salvador, religioso de S. 
Hieronymo, no Real Convento do Mato, em a profissaõ do Soror Lvisa Micaela das Chagas, 
em o dia das de S. Francisco no Real Mosteyro do Santo Crvcifixo, em o Anno de 1684. 
Lisboa. Com todas as licenças necessarias. Na Officina de Miguel Manescal, Impressor do 
Santo Officio. Anno de 1685. 
1686 
28 - Sermaõ das soberanas metamorfoses, que entre os dous grandes patriarcas divinamente se 
deraõ, o Glorioso Padre S. Domingos e o Humano Seraphim Francisco. Dedicado ao muy 
illustre senhor Manoel de Saldanha Pereira, cavalleiro da Ordem de Christo, comendador de 
Santa Maria de Cazével. Pregou-o em a solenne Festa de Nosso Padre S. Domingos, em o seu 
Real Convento da Cidade de Evora, o R. P. M. Fr. Lvis de Santa Catharina, humilde filho da 
Regular Observancia do Serafico Padre S. Francisco, Lente Jubilado, Examinador das tres 
Ordens Militares, & Padre mais digno na Provincia dos Algarves. Lisboa. Com todas as 
licenças necessarias. Na Officina de Miguel Manescal, Impressor do Santo Officio. Anno de 
1686. 
1688 
Sermoens varios. Do M. R. P. Prègador Géral, & Cronista Mòr do Reyno, Fr. Rafael de Jesus. 
Religioso, do Principe dos Patriarchas Sam Bento. Professo em a reformada Congregaçaõ de 
Portugal. Pregados, em a Curia de Braga, pelos annos de 1673. 74. & 75. Sendo Dom 
Abbade, do Mosteiro de Santo Andre de Rendufe. Dedicados, ao eminentíssimo Senor, Dom 
Verissimo de Lancastro. Arcebispo, Inquisidor Gèral, & Cardeal da Santa Igreja Romana. 
Lisboa. Com todas as licenças necessarias. Na Officina Craesbeeckiana. Anno de 1688. 
* Neste volume: 
29 - Sermam XVI. Das Chagas de Sam Francisco. Pregado em o Mosteyro das 




30 - Sermam do Serafim Chagado, Principe dos Pobres Evangelicos. Na festividade, que a 
Igreja Catholica celebra em 17. de Settembro, & a veneravel Ordem Terceira da Penitencia do 
Rio de Janeiro, como a Orago soleniza na prodigiosa impressaõ das Chagas Santissimas, em o 
seu Serafico corpo pelo mesmo Redemptor, que na Cruz para nosso remedio as recebèo. 
Prègado pelo mais indigno filho seu Fr. Augustinho da Conceiçam, Lente de Theologia, Ex-
Ministro Provincial da Santa Provincia Recoleta da Conceiçaõ do Rio de Janeiro, estado do 
Brasil, em o convento de Santo Antonio. Anno de 1681. Dedicado à Mesma Veneravel 
Ordem Terceira da Penitencia, em cuja solenidade se pregou. Lisboa. Com as licenças 
necessarias. Na Officina  de Manoel Lopes Ferreira. Anno M.DC. LXXXX. 
1697 
31 - Sermaõ em dia de S. Francisco de Assis, na profissam de Soror Maria de Santa Rosa, 
Religiosa de S. Francisco. Pregou-o o M. R. P. M. Frey Ignacio de Jesus Maria, religioso de 
N. S, do Carmo, no Convento de S. Clara do Desterro da Bahia. Dedicado ao Doutor Manoel 
de Matos de Viveyros, Fysico Mor no Estado do Brasil. Lisboa. Com todas as licenças 
necessarias. Na impressaõ de Bernardo da Costa Impressor, 1697. A custa de Manoel 





Sermoens varios que pregou o muyto reverendo Padre Mestre Francisco de Matos, da 
Companhia de Jesus. Lisboa, Na Officina de Antonio Pedroso Galraõ. Com todas as licenças 
necessarias. Anno de 1701. 
* Neste volume: 
32 - Sermam do Grande Patriarcha dos Pobres S. Francisco. Prègado no Convento de 
Santo Antonio dos Capuchos da Cidade do Rio de Janeyro, no anno de 1696 (p. 41-
80). 
1706 
33 - Sermam do Serafico Patriarcha S. Francisco de Assis prègado no Real Convento de S. 
Francisco de Alanquer em 4. de Outubro de 1705. Offerecido ao muyto Reverendo Padre Frey 
Hyacintho da Esperança Definidor Habitual da Custodia de Santiago Menor da Regular 
Observancia na Ilha da Madeyra, pelo Padre Fr. Hyacintho das Chagas filho da dita Custodia. 






34 - Sermam do Serafico Patriarca Saõ Francisco, pregado na tarde do dia, em que se celebra 
o seu tranzito da Igreja Militante para a Triunfante; & os seus Religiozos do Convento da 
Bahia o trasladaram da Igreja velha para a nova do mesmo Convento em 4 de Outubro de 
1715. Pelo muyto reverendo Padre Doutor Fr. Joseph da Natividade, Monge de S. Bento do 
Brazil, Jubilado em Theologia, Provincial eleyto da mesma Provincia do Brazil, D. Abbade 
que foy do Mosteyro de S. Sebastiaõ da Bahia, &c. Dedicado ao senhor Alexandre de Souza 
Freyre, Cavalleyro Professo da Ordem de Christo, &c, Pelo Padre Mestre Fr. Mattheus da 
Encarnaçam, Monge de S. Bento do Brazil, & Lente de Artes no Mosteyro de S. Sebastiaõ da 
Bahia. Lisboa. Na Officina de Miguel Manescal, Impressor do Santo Officio, & da 
Serenissima Caza de Bragança. Anno de M. DCC. XV. Com todas as licenças necessarias. 
1723 
Sermoens varios, e discursos predicaveis, politicos, panegyricos, e moraes, de Frey Manoel de 
Gouveia, Augustiniano. Sexta parte, oferecida á sempre excelsa, sempre augusta, & 
serenissima Magestade da Virgem Maria Nossa Senhora, em o primeyro instante da sua 
Purissima, Sacratissima, & Gloriosissima Conceyçaõ. Lisboa Occidental, Na Officina de 
Antonio Pedrozo Galram. M. DCC. XXIII. Com todas as licenças necessarias. 
* Neste volume: 
35 - Sermam do Glorioso Patriarca Saõ Francisco, pregado no Mosteyro de Santa 
Clara (p. 59-76). 
1724 
Sermoens do Padre Manoel dos Reys da Companhia de Jesu, Lente de Escriptura muitos 
annos em o Collegio de Coimbra. Terceira Parte, Em que se contem Sermoẽs de diversos 
Sanctos, de Nacimentos de Principes, & Exequias. Evora, Com todas as licenças necessarias, 
Na Officina da Universidade, Anno de M. DCC. XXIV.  
* Neste volume: 
36 - Sermam de S. Francisco (p. 122-142). 
1726 
37 - Sermaõ do Glorioso Patriarca S. Francisco, que pregou no Convento de S. Joseph de 
Riba Mar o Padre Mestre Frey Antonio do Nacimento Mocambo, Religiosos Arrabido, e 
Lente de Prima de Theologia; Offerecido ao muito alto, e muito poderoso Rey Dom Joaõ V. 
Que com sua real presença, e a do serenissimo Infante Dom Antonio deram alentos ao 
panegyrico, Dado á Imprensa por hum devoto da Provincia da Arrabida. Lisboa Occidental, 






38 - Sermaõ do Patriarca S. Francisco pregado na solenidade, que lhe dedicou no anno de 
1726. A sua veneravel Ordem Terceita do Convento de Saõ Francisco de Lisboa Occidental 
em dia do Rosario da Mãy de Deos, estando o Santissimo exposto, e assistindo na mesma 
celebridade a Veneravel Ordem Terceira de nosso Padre Saõ Domingos, Por Fr. Fernando da 
Soledade, Chronista, e Padre da Provincia de Portugal, que à mesma Veneravel Ordem 
Terceira Serafica offerece hum Cathalogo das pessoas, que nella floreceraõ com fama de 
Santidade. Lisboa Occidental. Na Patriarcal Officina da Musica Anno de 1727. Com todas as 
licenças necessarias. 
1729 
Sermoens varios, e discursos predicaveis, politicos, panegyricos, e moraes, de Frey Manoel de 
Gouveia, Augustiniano. Segunda parte, oferecida á sempre excelsa, sempre augusta, & 
serenissima Magestade da Virgem Maria Nossa Senhora, em o primeyro instante da sua 
Purissima, Sacratissima, & Gloriosissima Conceyçaõ. Lisboa Occidental, Na Officina de 
Miguel Rodrigues. M. DCC. XXIX. Com todas as licenças necessarias. Terceyra impressaõ.  
* Neste volume: 
39 - Sermaõ do Insigne Patriarcha, & Pay dos Pobres o Glorioso Padre S. Francisco, 
Prégado no seu Convento de Xabregas (p. 280-304). 
1730 
40 - Sermaõ do Grande Patriarca do Menores, Milagre da humana Natureza, Portento da 
Divina Graça, e imagem do mesmo Deos Humanado, o Gloriozo, e Serafico Padre S. 
Francisco. Que no Convento de S. Joseph de Riba-Mar na presença do muyto alto, e poderoso 
Rey, e Senhor Nosso D. Joaõ V. pregou o P. M. Fr. Antonio de Santa Anna, Religiozo 
Arrabido, e Lente de Prima Theologia, Offerecido ao Serenissimo Principe do Brasil Nosso 
Senhor D. Joseph, que com sua Real prezença, e do Senhor Infante D. Antonio fizeram o dia 
mais honorifico, dado á imprensa por hum Devoto da Provincia da Arrabida. Na Officina de 
Bernardo da Costa de Carvalho, Impressor da Religiaõ de Mafra. Com todas as licenças 
necessarias. Anno de M.D.CCXXX. 
1732 
Sermoens panegyricos, e doutrinaes, que em diversas festividades, e assumptos pregou o 
Reverendissimo Padre D. Rafael Bluteau, Clerigo Regular, Doutor na Sagrada Theologia, 
Prégador da Magestade da Rainha mãy de Inglaterra Henriqueta Maria de França, 
Qualificador do Santo Officio no Reyno de Portugal. Tomo I. Lisboa Occidental, Na Officina 
de Joseph Antonio da Sylva, Impressor da Academia Real. M. DCC. XXXII. Com todas as 
licenças necessarias. 
* Neste volume: 
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41 - Sermaõ no sexto dia do oitavario da Festa de S. Francisco, pregado no Mosteiro 
da Esperança desta Cidade de Lisboa, anno 1673 (p. 108-119). 
42 - Panegyrico de S. Francisco, pregado na Igreja de Santa Clara, aos 4 de Outubro 
do anno 1669 (p. 120-129). 
1739 
43 - Sermaõ panegyrico na festa do Serafico Patriarca S. Francisco que todos os annos lhe 
consagra a Veneravel Ordem Terceira do Real Convento de Lisboa, assistindo a Terceira 
Illustre Ordem Dominicana, e manifesto o Santissimo Sacramento pregado no primeiro 
Domingo de Outubro, em que universalmente se festeja o Rosario Santissimo e oferecido a 
quem o ler pelo Padre Pregador Geral Fr. Joze de Nossa Senhora minorita observante da 
Provincia de Portugal. Coimbra: Na Officina de Luis Seco Ferreyra, Anno do Senhor 1739. 
44 - Sermam do Nosso Serafico Patriarca S. Francisco, prégado no seu Convento da cidade de 
Lisboa Occidental na Solemnidade, que lhe dedicou no anno de 1738 a sua V. Ordem Terceira 
em dia do Rosario da Mãy de Deos, estando o Santissimo exposto, e assistindo na mesma 
celebridade a Veneravel Ordem Terceira de Nosso Padre S. Domingos, por Fr. Francisco de 
S.
ta
 Thereza Xavier, da Ordem de S. Francisco, e filho da Santa Provincia de Portugal, 
consultor da Bulla da Cruzada, e leytor actual da Sagrada Escritura no Real Convento de 
Nossa Senhora, e Santo Antonio junto a Mafra. Offerecido à mesma Veneravel Ordem 
Terceira Serafica, e à sua custa impresso. Lisboa Occidental: Na Officina da Musica, e da 
Sagrada Religiaõ de Malta, debaixo da Proteçaõ dos Patriarcas S. Domingos, e S. Francisco. 
M. DCC. XXXIX. Com todas as licenças necessarias. 
1741 
45 - Sermaõ do Serafim de Assis Portentoso o grande, e gloriosissimo Patriarca S. Francisco 
pregado no dia de mesmo Santo em o seu Convento de Nossa Senhora de Jesus dos Cardaes 
de Lisboa Occidental, e offerecido ao Serenissimo Senhor Infante Dom Antonio por Fr. 
Francisco de Jesu Maria Sarmento religioso, e indigno Filho da Sagrada Ordem Terceira do 
mesmo Serafico patriarca. Lisboa Occidental: Na Officina de Domingos Gonsalve. M. DCC. 
XLI. Com as licenças necessarias. 
1744 
46 - Sermaõ da Translaçaõ das Imagens do Seraphico Patriarca S. Francisco, e de alguns 
Santos da sua Veneravel Ordem Terceira da Penitencia, que existiaõ na Cappella antigua sita 
na Igreja do Convento de S. Francisco da Ponte na Universidade de Coimbra, para a 
magnifica, e sumptuoza Capella, que erigio a mesma Ordem Terceira ao lado esquerdo da 
referida Igreja, com a qual interiormente se communica. Pregou o R. P. M. Fr. Pedro de S. 
Francisco qualificador do Santo Officio, Examinador das Tres Ordens Militares, Deputado da 
Bulla da Santa Cruzada Leytor de Prima, e Goardiaõ do Collegio de S. Boaventura da Feira 
da Provincia de Portugal, em a tarde do dia 29 de Dezembro do anno de 1743 tendo na 
vespora precedido huma solemne Procissaõ a que assistiraõ (alem de huma innumeravel 
multidão de Povo) os Principais de Coimbra, assim Ecclesiasticos, como Seculares levando os 
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Andores em que hiaõ as Imagens dos Santos, e o Santissimo Sacramento, que tambem se 
transferiu para a mesma Cappella nova. Dado ao Prelo (sem consentimento do Autor) pelo 
reverendo Miguel de Souto Mayor conigo prebendado na Seé de Coimbra, e Ménistro da 
Veneravel Ordem Terceira. Dedicado a Rainha Santa Izabel primogenita filha da mesma 
Veneravel Ordem Terceira nesta Cidade. Coimbra: Na Officina de Luis Seco Ferreyra, Anno 
do Senhor de 1744. Com todas as Licenças ncessarias. 
47 - Sermaõ da dedicação da Capella Nova, que erigio no Convento de S. Francisco da Ponte 
da Universidade de Coimbra, a Veneravel Ordem Terceyra da Penitencia do Seraphico 
Patriarcha solemnizandose as suas Chagas pregou-o na manhã do dia 29 de Dezembro do 
anno de 1743 o M. R. P. Fr. Antonio da Piedade pregador, e Commissario Vizitador da 
mesma Veneravel Ordem Terceyra na referida Cidade. E sem consentimento do Autor, á 
quem se pedio só para se ler, dado ao prelo por Francisco Marques de Andrade e Sylva 
cavaleiro professo da Ordem de Christo, Secretario desta Universidade, e Vice-Ministro da 
Veneravel Ordem Terceyra. Dedicado ao mesmo Seraphico Patriarcha. Coimbra: Na Officina 
de Luis Seco Ferreyra, Anno do Senhor 1744. Com todas as Licenças necessarias. 
1745 
48 - Elogio ás chagas do Seraphico Patriarca S. Francisco, dividido em cinco discursos 
panegyricos para repetirem cinco filhos do mesmo Santo na festa, que todos os annos lhe faz 
em sua Casa, dia das Chagas, Joaõ Luiz de Azevedo, Cavalleiro professo na Ordem de 
Christo, e Védor Geral do Exercito, e Fortificações desta Corte, e Provincia da Extremadura, e 
seu filho, na Veneravel Ordem Terceira. Por Fr. Francisco Xavier dos Serafins, Prégador, e 
Alumno da Santa Provincia dos Algarves. Lisboa. Na Officina de Francisco da Silva. Anno 
MDCCXLV. Com todas as licenças necessarias. 
49 - Sermam de nosso Serafico Patriarca S. Francisco, prégado no seu Convento de S. 
Francisco da Cidade de Lisboa na solenidade, que lhe dedicou no anno de 1744 a sua 
Veneravel Ordem Terceira, em o dia Outavo, estando o Santissimo exposto, e assistindo à 
mesma celebridade a Veneravel Ordem Terceira de Nosso Padre S. Domingos. Por Fr. 
Manoel de Santo Thomaz, da Ordem de S. Francisco, e Filho da Santa Provincia de Portugal, 
Leitor Jubilado, Consultor do Santo Officio, e Examinador das tres Ordens Militares. Dado à 
Estampa pelo Sargento Môr Theotonio Antunes Lima, que o dedica às duas sempre Illustres, e 
Veneraveis Ordens Terceiras sendo de ambas indigno filho do Terceiro instituto. Lisboa: Na 
Officina Pinheirense da Musica, e da Sagrada Religiaõ de Malta, na Calçada de Santa Anna 
defronte do Templo de S. Domingos. M. DCC. XLV. Com todas as licenças necessarias. 
50 - Ternario Concionatorio do Seraphico Padre S. Francisco, prégado em tres annos 
successivos no Convento do mesmo Santo Patriarcha da Cidade da Bahia, pelo M. R. P. 
Mestre Fr. Jozé dos Santos Cosme, e Damiam, Religioso Capucho da Provincia de Santo 
Antonio do Brazil, nella Ex-Leitor de Prima em a Sagrada Theologia, Ex-Difinidor, e 
Qualificador do Santo Officio. Dedicado ao R
mo
 P. Mestre Fr. Manoel da Ressurreiçaõ, Ex-
Leitor de Prima em a Sagrada Theologia, Ex-Diffinidor, Dignissimo Padre Ex-Provincial, e 
proximamente Comissario Vizitador Geral da mesma Provincia de Santo Antonio do Brazil. 
Dado ao prelo pelo R. P. prégador Fr. Ignacio das Neves, Commissario do Santo Officio, 
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Notario Apostolico, e Custodio actual da mesma Provincia de Santo Antonio do Brazil, e 
della Procurador Geral em a Corte de Lisboa, &c. Lisboa: Na Officina de Francisco da Silva. 
Com todas as licenças necessarias. Anno de MDCCXLV. 
1746 
51 - Templo de Nosso Senhor Jesu Christo, com cinco Portas, cõ cinco Altares, o Serafico 
Patriarcha S. Francisco com as suas cinco Chagas, nelle se ouvem em cinco Pulpitos cinco 
Panegyristas filhos seus na primeira Ordem. A expensas tudo de seu filho na Ordem Terceira 
Joam Luiz de Azevedo, Cavalleiro professo na Ordem de Christo, Védor Geral da Corte, e 
Extremadura. Só para dentro de sua casa em huma commemoraçaõ festiva, que todos os 
annos faz a sua devoção fervorosa a este Santo Patriarcha. No dia 17 de Setembro de 1746. 
Lisboa: Na Officina de Francisco da Silva, Com todas as licenças necessarias. Anno de 
MDCCXLVI. 
52 - Sermam do Serafico Patriarca S. Francisco pregado em o Covento de S. Antonio de 
Campo Maior pelo M. R. P. M. Fr. Antonio de Santa Coleta, Leitor de Filozofia em o 
Convento de S. Francisco de Montemór, e filho da Provincia dos Algarves... Lisboa: Na 
Officina de Domingos Rodrigues, Anno 1746. 
1747 
53 - Rego serafico. Cuja principal corrente he huma oraçam panegyrica das Chagas de S. 
Francisco, a quem se unem, como agoas maravilhosas, cinco principaes Milagres das mesmas 
Chagas, dirigidos em correntes para dentro deste Rego: dedicado ao Preclarissimo Senhor 
Doutor Antonio de Andrade Rego, Fidalgo da Casa de Sua Magestade, e do seu conselho, e 
do da sua Real fazenda, e do da Rainha Nossa Senhora; Conego Doutoral da Sé de Faro, 
Lente Jubilado na Faculdade dos Sagrados Canones, Deputado da Junta de Serenissima Caza 
de Bragança, e da Veneravel Assemblea de Malta, e Academico da Academia Real da 
Historia Portugueza dos cincoenta do numero, e filho da Terceira Ordem Serafica. Por Joam 
Luiz de Azevedo, Cavalleiro professo na Ordem de Christo, Védor Geral do Exercito, 
Fortificaçoens da Corte, e Provincia da Extremadura, e seu filho na Terceira Ordem Serafica. 
Lisboa: Na Officin. De Francisco da Silva. MDCCXLVII. Com todas as licenças necessarias. 
1748 
54 - Sermam do Patriarcha S. Francisco, pregado na solemnidade, que lhe dedicou no anno de 
1747 a sua Veneravel Ordem Terceira do Convento de São Francisco da Cidade de Lisboa em 
dia de Santa Brigida, estando o Santissimo exposto e assistindo a Veneravel Ordem Terceira 
de nosso Padre Domingos dedicado á muito Veneravel Ordem Terceira do mesmo Serafico 
Patriarcha da Cidade de Lisboa, por Antonio de Santa Maria Dos Anjos Melgaço, Filho da 
Provincia de Portugal, Doutor na Sagrada Theologia pela Universidade de Coimbra, e Lente 
de Prima da mesma faculdade nos Reaes Estudos de Mafra. Lisboa. Na Officina de Miguel 
Rodrigues, Impressor do Eminent. Senhor Cardeal Patriarcha. M. DCC. XLVIII. Com todas 





55 - Sermam no festivo culto do Serafico Patriarca S. Francisco, que todos os annos lhe 
consagra no seu Convento da Cidade de Lisboa a sua Veneravel Terceira Ordem, com a 
politica fraternal assitencia da Illustre Ordem Terceira do grande Patriarca S. Domingos e 
manifesto o Santissimo Sacramento, Prégado no primeiro Domingo de Outubro, em que a 
Universal Igreja solemniza o Santissimo Rosario, e offerecido á Virgem Mãy de Deos com o 
titulo do Patrocinio, pelo P. Fr. Joseph de Nossa Senhora, Minorita Observante da Provincia 
de Portugal, Prégador Geral, e Penitenciario Geral de toda a Ordem Serafica. Lisboa. Na 
Officina de Miguel Rodrigues, Impressor do Eminentissimo Senhor Cardeal Patriarca. M. 
DCC. XLIX. Com todas as licenças necessarias. 
56 - Sermaõ do Glorioso Patriarca S. Francisco, prégado em o nono dia de Outubro, e sexto 
do solemne Oitavario, que annualmente lhe consagraõ as Religiosas do Mosteiro da 
Esperança de Lisboa, com o Santissimo Sacramento exposto. Pelo R. P. M. Fr. Francisco da 
Trindade, leitor jubilado, qualificador do Santo Officio, consultor da Bulla da Santa Cruzada, 
e Ex-Diffinidor da Santa Provincia dos Observantes de Portugal. Offerecido ao mesmo 
Patriarca, e dado á luz a instancias de hum especial amigo do Author. Lisboa: Na Of. dos 
Herd. de Antonio Pedrozo Galram. M. DCC. XLIX. Com todas as licenças necessarias. 
1750 
57 - Sermam das Chagas do Glorioso Patriarca Saõ Francisco, que no Convento de Santa 
Maria de Jesus de Xabregas pregou o R. P. Fr. Francisco do Bom Pastor. Religioso da 
Provincia dos Algarves. No dia das Chagas do mesmo Santo Patriarca, estando o Santissimo 
Sacramento exposto em Lausperene. Dedicado ao Excelentissimo Senhor D. Fr. Antonio da 
Madre de Deos Religioso da Provincia da Arrabida dos reformados, Ex-Leytor de Theologia, 
Padre da Provincia de S. Francisco de Portugal. Ex-Diffinidor na da Arrabida, Regente dos 
Estudos no Real Convento de Mafra, e nomeado Bispo de S. Paulo. Por Francisco Pires de 
Almeida primo do Autor. Lisboa: Na Officina de Pedro Ferreira, Impressor da Augustissima 
Rainha Nossa Senhora. Anno do Senhor 1750. Com todas as licenças necessarias. 
1751 
58 - Sermão do glorioso Patriarca S. Francisco, no Real Convento de N. Senhora, e Santo 
Antonio junto á Villa de Mafra, estando á Festa presentes suas Magestades, e Altezas. 
Exposto por Fr. Joaõ Baptista Zacarias, Actualmente Guardiaõ no Convento de Nossa 
Senhora da Piedade de Caparica. Offerecido ao fidelíssimo Rey Nosso Senhor D. Joseph I. de 
Portugal. E dado á luz á instancia de hum Devoto do mesmo Serafim Chagado. Lisboa, Na 








59 - Sermam do Serafico Patriarca S. Francisco, professando no mesmo dia a Reverenda 
Madre Soror Francisca Mariana da Penha de França, natural da cidade da Bahia, e religioza da 
Cõceiçaõ no novo Convento da Ajuda do Rio de Janeiro, recitado por seu author M. R. P. M. 
Francisco de Almeida, da Companhia de Jesus. Lisboa: Na Officina de Pedro Ferreira 
impressor da Augustisima Rainha N. S. Anno de 1752. Com todas as licenças necessarias. 
 
1756 
60 - Sermaõ que em louvor de S. Francisco de Assiz, Patriarca dos Menores, recitou no Real 
Convento de Nossa Senhora, e Santo Antonio junto a Mafra, estando prezentes Suas 
Magestades e Altezas, Fr. Sebastiaõ de Santo Antonio, da Provincia de Santa Maria da 
Arrabida. Segunda vez dado á lúz por Bento de Sousa Campelo. Lisboa: Na Officina de 
Miguel Rodrigues, Impressor do Eminent. Senhor Card. Patriarc. M. DCC, LVI. Com todas as 
licenças necessarias. 
1761 
61 - Sermaõ do Patriarca dos Menores S. Francisco de Assis, Que recitou no Real Convento 
de N. Senhora, e Santo Antonio, junto a Mafra, estando presentes Suas Magestades, e Altezas, 
Fr. Manoel de S.
ta
 Anna, Da Provincia de Santa Maria da Arrabida. Dado á luz Por Silvestre 
dos Reis Diniz. Lisboa, Na Offic. de Miguel Manescal da Costa, Impressor do Santo Officio. 
Anno de M. DCC. LXI. Com todas as licenças necessarias. 
Sermoens varios panegyricos, mysticos, e doutrinaes do Padre Mestre Fr. Lourenço de Santa 
Thereza, Leytor jubilado, Examinador do Bispado de Miranda, Missionario Apostolico, 
Penitenciario Geral de toda a Ordem, Alumno da Real Academia de N. Senhora, e Santo 
Antonio junto a Mafra, Filho da Santa Provincia de Portugal da Regular Observancia, e 
natural da Cidade do Porto. Quarta Parte, Offerecida, e Dedicada aos Senhores Miguel Vaz 
Guedes, e Ignacio Rybeiro Machado. Especiaes Amigos do Author. Lisboa: Na Offic. de 
Francisco Borges de Sousa. Anno de MDCCLXI. Com todas as licenças necessarias. 
* Neste volume: 
62 - Sermaõ do Seraphico Patriarcha S. Francisco, meu Amabilissimo Pay. Prégado 
no Convento dos Religiosos de Nossa Senhora da Conceiçaõ de Matozinhos (p. 316-
338). 
63 - Sermaõ do Illustre Patriarcha dos Menores S. Francisco, Serafim de Assis, 
Chagado no monte Alverne, meu Amabilissimo Pay. Pregado no Mosteiro das 
Religiosas da Madre de Deos de Monchique da Cidade do Porto. Estava o Santissimo 
manifesto (p. 339-360). 
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64 - Sermaõ de meu Patriarcha Seraphico S. Francisco de Assis, pregado na Capella 
da Ordem Terceira da Penitencia da Cidade do Porto em o dia da festa do Rosario da 
Virgem Maria (p. 361-383). 
1762 
Verdadeiro Methodo de Pregar, que contem algumas reflexoens sobre a Eloquencia Sagrada, 
reparos sobre as Orações dos nossos Oradores, e alguns Sermões: Offerecido ao 
Eminentissimo e Reverendissimo Senhor Cardial Patriarca de Lisboa D. Francisco I. Escrito 
por Fr. Manoel da Epifania, Religioso de S. Francisco da observante Provincia de Portugal, e 
Leitor jubilado. Tom. II. Lisboa, Na Offic. Patriarc. de Francisco Luiz Ameno. M.DCC.LXII. 
Com as licenças necessarias. 
* Neste volume: 
65 - Sermaõ de S. Francisco de Assiz, Prégado no Convento de S. Francisco de 
Santarem (p. 203-224). 
1768 
66 - Sermam Historico, Encomiastico, e Chronologico do Protento da Santidade, o Grande, e 
Adorado Patriarca S. Francisco de Assiz, que no seu dia 4 de Outubro do anno de 1747, em o 
Convento de N. Senhora de Jesus dos Cardaes de Lisboa, manifesto o Santissimo Sacramẽto 
do Altar, disse o M. R.P. M. Fr. Antonio das Onze Mil Virgens Ferreira, Religioso da 
Sagrada, e esclarecida Ordem Terceira da Penitencia, e Mestre dos Estudantes no sobredito 
Convento. Offerecido, e dedicado ao Excellent. E Reverend. Senhor D. Joze Dantas Barbosa 
Arcebispo de Lacedemonia, e do Conselho de Sua Magestade &c. Por Joam Paulo de 
Mendonça Fialho. Lisboa: Na Officin. De Antonio da Sylva. Anno de D. M. CC. LXVIII. 
Com todas as licenças necessarias. 
1772 
67 - Homilia Evangelico-Panegyrica prégada no dia da festa do N. S. P. S. Francisco, que lhe 
fazem os irmãos da veneravel Ordem Terceira da Penitencia, assistente no Real Convento de 
S. Francisco da Cidade, estando presente a illustre, e respeitavel meza da Ordem Terceira do 
N. P. S. Domingos, pello Padre Fr. José da Conceição Lisboa, menor observante. Lisboa. Na 
Regia Officina Typografica. Anno de MDCCLXXII. Com licença da Real Meza Censoria.  
1774 
68 - Oração do genero demonstrativo recitada em louvor do N. S. P. S. Francisco na festa, que 
lhe costumão fazer os irmãos da sua Terceira Ordem da Penitencia da Provincia de Portugal, 
no domingo incluido no seu oitavario, assistindo a preclarissima, e veneravel Meza dos 
Terceiros do N. P. S. Domingos, com huma espistola dedicatoria a sua Alteza Serenissima D. 
Pedro. Pelo Padre Fr. José da Conceição Lisboa, religioso da Ordem dos Menores 





69 - Sermaõ de Nosso Serafico padre S. Francisco e Oração de Sapiencia, que na abertura da 
nova Academia de Mafra em o dia IV de Outubro de MDCCXCII. Estando presente Sua 
Alteza Real o Serenissimo Principe Nosso Senhor recitou o M. R. P. M. Fr. Luiz de Santo 
Thomaz leitor de filosofia no mesmo Real Collegio. Lisboa: Na Officina de Antonio 
Rodriguez Galhardo, Impressor da Serenissima Casa do Infantado. Anno M. DCC. XCII. 




















































Figura 3: Frontispício da 1ª edição da primeira parte das Crónicas do Ordem dos Frades Menores (1557). 





Figura 4: “Vida de S. Francisco”. Em: Ho Flos Sanctorum em Lingoagẽ Portugues. Lixboa: per Herman de 
Campis bombardero del rey & Roberte Rabelo, 1513, fol. 146v.  






Figura 5: “Vida de S. Francisco”. Em: ROSÁRIO, Diogo do (Frei). Historia das vidas e feitos heroycos e obras 
insignes dos sanctos... Impresso em Coimbra em casa de Antonio de Mariz, 1577, fol. 161v. 





Figura 6: Primeiro fólio do “Passo do glorioso e seráfico São Francisco”. Em: COSTA, D. Francisco da. 
Cancioneiro de D. Maria Henriques (1579-1591), fol. 157r. 





Figura 7: Frontispício de: S. BOAVENTURA, Antonio Caetano de (Frei). Paraiso mystico da Sagrada Ordem 
dos Frades Menores. Porto: Na officina de Manoel Pedroso Coimbra, 1750. 





Figura 8: Analogias entre a Igreja, o Império e a Religião de Cristo. 





Figura 9: Frei João de Nossa Senhora (“Poeta de Xabregas”). PEGADO, Berardo Pereira. Frei João de Nossa 
Senhora. Óleo sobre tela, color; 221x110 cm, dimensão com  moldura: 249x138 cm. (1758). 





Figura 10: Página de: Templo de nosso Senhor Jesu Christo, com cinco portas, cõ cinco altares, o serafico 
patriarca S. Francisco com as suas cinco chagas (...). Lisboa: na officina de Francisco da Silva, 1746, p. 03. 





Figura 11: São Francisco recebe os estigmas. Quadro de Guilherme Francisco Lourenço Debrie (?-1755).  
Em: MORAES, Manoel da Sylva (Padre). Vida Admiravel do mais raro milagre da natureza... o serafico S. 
Francisco de Assis. Lisboa Occidental, Na Officina de Manoel Fernandes da Costa, 1737, página inumerada. 





Figura 12: São Francisco recebe os estigmas. Fachada da Capela das Almas, Porto, Portugal (Século XVIII). 
Pintura em cerâmica (1929). Obra do pintor Eduardo Leite. 


















Figura 13: GIOTTO. São 
Francisco recebe os 
estigmas, c. 1320, afresco, 
Florença, Santa Croce, 
Capela Bardi. 














Figura 14: GIOTTO. São 
Francisco recebe os estigmas, 
c. 1290, afresco. Basílica 
Superior de São Francisco, 






Figura 15: GIOTTO. São Francisco recebe os estigmas, c. 1300, têmpera sobre madeira,  
Paris, Museu do Louvre. 
(Imagem de domínio público) 
